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► 

LA FILOSOFIA MORALE 

> ===== 



CAPO i. 

Dell'influenza della volontà sull' intelletto. 

1. Noi abbiamo fatto fin qui V analisi del- 
l’umana intelligenza. L’uomo non è solamente 
un essere che conosce; ma eziandio un essere che 
opera, ed il principio delle sue operazioni è la 
sua volontà. La scienza della volontà può chia- 
► marsi filosofia pratica , come quella dell’intel- 
letto può chiamarci filosofia teoretica. La filoso- 
fia può, in conseguenza, definirsi: la scienza del 
pensiere umano. Intendo per pensiere non sola- 
mente tutte le modificazioni passive, ed attive, 
che accadono nel nostro spirito, e delle quali ab- 
biamo coscienza, ma pure tutte le potenze pas* 
sive ed attive di siffatte modificazioni. 

Tutte le facoltà del pensiere si dividouo in 
due specie; alcune si comprendono sotto la fa- 
coltà di conoscere, e si chiamano con nome ge- 
nerale intelletto. Così 1* intelletto comprende la 
sensibilità, la coscienza, V immaginazione, l’ana- 
lisi, la sintesi Le altre facoltà del pensiere si 
chiamano con nome generale volontà. La volontà 
{ comprende dunque il desiderio, e la volontà pro- 
priamente detta. 
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Nei lomi antecedenti vi ho spiegato gli ele- 
menti della filosofìa teoretica, cioè della scienza 
dell’ intelletto: debbo qui spiegarvi gli elementi 
della filosofia pratica, cioè della scienza della 
volontà. 

§. 2. Nello spiegarvi questi elementi io se- 
guirò lo stesso metodo, che finora ho praticato; 
cioè vi farò passare gradatamente dal noto al- 
r ignoto. 

Che cosa mai, dalle scienze antecedentemente 
spiegatevi, vi è noto circa la nostra volontà? Voi 
sapete, che la volontà dirige le facoltà della me 
dilazione, sapete ancora, che la volontà è mossa 
dal desiderio. Vi è noto dunque, che la volontà 
ha un’ influenza sul nostro intelletto; e che il de- 
siderio vicendevolmente influisce su la volontà. 
Ora poiché non può desiderarsi ciò che è ignoto, 
la volontà dunque influisce sul nostro intelletto, 
ed il nostro intelletto influisce su la nostra volontà. 

Questa scambievole influenza delle due facoltà 
del nostro pensiere è il primo fatto da cui dob- 
biam partire per giungere all’ignoto, che dob- 
biamo scovrire. Ma questo primo fatto fa d’uopo, 
che si conosca in tutte le sue circostanze. Esa- 
miniamo dunque distintamente l’influenza della 
volontà su l’ intelletto, e dell’ intelletto su la vo- 
lontà. 

3. La nostra vita intellettuale, come più 
volte abbiamo detto, incomincia dai sentimenti. 
La sensibilità è la prima potenza del nostro in- 
telletto; ma essa è una potenza passiva. Lo spi- 
rito è passivo nella sensibilità: poiché le sensa- 
zioni nascono in lui dall’ azione degli oggetti sen- 
sibili su gli organi sensortt del proprio corpo: 
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posta, in conseguenza, questa azione, non dipen- 
de mica dalla volontà, che lo spirito provi, oche 
non provi la sensazione; e che provi questa sen- 
sazione piuttosto che un’altra. Lo spirito a que- 
sto riguardo niente può cambiare nelle proprie 
sensazioni. Non dipende da lui ne’ forti calori 
estivi l’essere in certe circostanze affetto, o il 
non esserlo dalla sensazione di calore; nè negl’ in- 
tensi freddi dell’inverno l’essere in certe circo- 
stanze affetto, o il non esserlo dalla sensazione di 
freddo. Non dipende da lui, bevendo un dato 
medicamento, di evitare la sensazione di ama- 
rezza, che questo gli produce. Posta dunque 
l’azione degli oggetti esterni su certi organi sen- 
sorii, la sensazione che nasce è necessaria, ed in- 
dipendente dalla volontà 

Ma nulla di meno lo spirito esercita un certo 
impero su la propria sensibilità, in forza di 
quello, che egli esercita sul proprio corpo. Per 
poter nascere alcune date sensazioni è necessaria 
l’azione degli oggetti sensibili su certi organi 
sensorj del proprio corpo; ora lo spirito può espor- 
re, o pure sottrarre i propri sensi all’ azione dei 
corpi esterni; e quindi procurarsi, o privarsi di 
alcune date sensazioni. 

Nel nostro corpo fa d’uopo distinguere due 
specie di moti, alcuni sono necessarii, cioè indi- 
pendenti dalla propria volontà, tali sono, per 
esempio, la circolazione del sangue, i moti della 
digestione, quelli necessarii alla vita, quelli del 
cuore, e de’ polmoni ec.; altri sono volontarii, e 
dipendono dalla volontà, tali sono per esempio 
il parlare, lo scrivere, il camminare ec. Ciò pre- 
messo T esperienza c’ insegna, che lo spirito, vo- 
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lendo far nascere in se alcune date sensazioni, 
può, producendo certi moli volontari i nel pro- 
prio corpo, esporre questo all’ azione degli og- 
getti esterni, idonea a farle nascere. Cosi, se vo- 
glio far nascere la visione del mare, mi condurrò 
alla marina, ed ivi dirigerò i miei sguardi al 
inare. Se voglio vedere il Cielo stellato, mi con- 
durrò in una notte serena all’aria aperta, e ri- 
volgerò i miei sguardi alla volta del Cielo. 

Similmente, allora che prevedo dover nascere 
certe date sensazioni, stando il mio corpo in certe 
date posizioni, dalle quali posso con moti volon- 
tari toglierlo, e non io tolgo: queste sensazioni 
sono, a tal riguardo, dipendenti dalla volontà. 
Così se entrando in un tempio mi accorgo, che 
un predicatore sale sul pergamo, per fare un di- 
scorso: dipendendo dalla mia volontà il rimanere 
nel tempio, o l’ uscirne, se vi rimango, tutte le 
sensazioni di suono, che nascono nel mio spirilo 
dal discorso pronunciato dal sacro Oratore, pos- 
sono a tal riguardo considerarsi come volontarie; 
poiché io poteva togliere il mio corpo all'azione 
propria a produrmi certe date sensazioni, ed io 
non l’ ho fatto. 

Da ciò segue, che bisogna distinguere due spe- 
cie di sensazioni, le sensazioni involontarie , e 
le sensazioni volontarie. Le prime son quelle, 
che lo spirito non prevede, di dovere in certe 
circostanze nascere: le seconde sono le sensazioni 
prevedute. Mi determino di andare al passeggio 
in una strada a me nota: ivi all’improvviso vedo 
un uomo che cade morto sul suolo, è chiaro, che 
le sensazioni della strada son volontarie; ma che 
quelle della morte improvvisa di questo uomo, 
perchè non prevedute, sono involontarie. 
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Segue ancora, che bisogna distinguere le azioni 
positive dalle omissioni. Alcune sensazioni son 
volontarie, perchè si fanno alcuni moti volontà- 
rii, per averle; altre sono volontarie, perchè non 
si fanno alcuni moti volontarii, che ne impedi- 
rebbero la nascita. Sotto questi due aspetti i moti 
naturali sono ancora sotto una certa influenza 
della nostra volontà. 

I moti naturali, che nascono nel nostro corpo, 
dopo il cibo, dopo le bevande, dopo una cammi- 
nata, sono mediatamente volontarii, perchè ef- 
fetti di moti volontarii, e perchè io potrei im- 
pedirne la continuazione, dandomi la morte. « 

Tanta è l’influenza della nostra volontà su 
tutto il sistema della nostra vita! Sarebbe da de- 
siarsi che coloro, i quali accusano spesso la Prov- 
videnza de’ mali, che soffrono, riflettessero benea 
questa influenza della volontà su la nostra vita (1 ). 

(i) Questa riflessione del eh. A. non so quanto possa 
suonar bene alTorecchio di alcuni, specialmente dopo 
il discorso antecedente: potrei impedirne la continua- 
li one (dei moti naturali), dandomi la morte. Che la- 
mentarsi della Provvidenza nei mali, anche quando 
non vi abbiamo contribuito colla nostra volontà, sia 
pessimamente fatto, è vero: ma non ne viene che, senza 
lamentarsi per non soffrirli, ci dobbiamo dar piutto- 
sto la morte. — Questa non è al certo la conseguenza 
che l’A. vuole che qui si deduca; ma bensì che della 
maggior parte dei mali che ci affiggono siamo noi 
stessi gli autori, col cattivo uso della nostra volontà. 
Troppo è cognita 1* integerrima morale del gran filo- 
sofo calabrese, che ad una profonda e vastissima dottrina 
unisce una religiosità esemplarissima, talché non deve 
nascer verso di lui si ingiusto sospetto: ma ho cre- 
duto far tale avvertenza per qualche inesperto giovane 
che credesse qui insinuarsi, sebbene non svelatamente. 
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Se vi sono sensazioni involontarie, e volonta- 
rie, e se alcune sensazioni sono per noi piacevoli, 
altre dispiacevoli, e se finalmente il desiderio, e 
T avversione o sono lo stesso piacere e lo stesso 
dolore: o pure nascono in seguito di essi, segue, 
che vi sono de’ desideri volontari e degli invo- 
lontari i (1). 

4 Quando una moltitudine di sensazioni na- 
sce nel nostro spirito, può avvenire, o che alcu-. 
cune sieno più vive delle altre, o che tutte sieno 
uguali; nell’ una e nell’ altra supposizione lo spi- 
rito può esercitare la sua influenza sul grado 
delle sensazioni, rendendo più languide o le sen- 
- sazioni più vive, o quelle ugualmente vive delle 
altre; e ciò può eseguirlo dirigendo la propria 
attenzione ad altri oggetti. Allora che si diri- 
ge l’ attenzione ad alcuni oggetti, la coscienza 
delle percezioni di questi si rende più viva della 
coscienza delle percezioni degli altri; e ciò può 
avvenire, sia rimanendo la stessa la coscienza di 
quelle sensazioni, all’ oggetto delle quali non si 
attende e rendendosi più viva quella delle altre a 



r orribile dottrina del suicidio, tanto contraria alla sa- 
na filosofia ed alle leggi divine ed umane. 

fi) Questa teoria, malintesa può urtare alcuni, poi- 
ché nel senso piò ovvio e comune ogni desiderio si 
giudica volontario se non nella sua origine, almeno 
per non aver distratta la mente dall’impressione che j 
un oggetto ha prodotti, anche senza un antecedente 
atto di volontà. Però per contentare questi meticulosi 
•areblie bene osservare che il desiderio come forte im- 
pressione piacevole ec. può essere involontario in prin- 
cipio, e cessa di esserlo quando avvertiti tale impres- 
sione la volontà vi si trattiene. 
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cui si attende: sia divenendo insieme, e più lan- 
guida la coscienza delle prime, e più viva o inten- 
sa quella delle seconde. Mi trovo in una gran socie- 
tà, in una galleria: qual moltitudine di sensazio- 
ni ha luogo in me! io posso renderne alcune 
molto languide, o attendendo ad altre sensazioni 
o pure ad una serie di fantasmi, che ha luogo 
nel mio spirito. 

In questi modi la volontà influisce su la sen- 
sibilità, e perciò su la coscienza. 

5. Nella psicologia abbiamo detto, che le 
facoltà elementari deila meditazione sono l’ana- 
lisi, e la sintesi: e che tutte e due queste facoltà 
sono dipendenti dalla volontà. Dalla volontà 
dipende il dirigere l’attività intellettuale su di 
un dato oggetto, o su di una parte di esso, e di 
concentrarvela. 

Nella psicologia abbiamo inoltre osservato che 
un certo allo di analisi è necessario, per aver 
luogo l’ immaginazione, e che i diversi legami 
posti dall’attenzione fra le nostre percezioni, so- 
no la causa dei diversi fantasmi, che nascono in 
seguito nel nostro spirito. 

Ma questa influenza della volontà su l’analisi 
e su l’ immaginazione, merita di essere più am- 
piamente spiega'a. 

Pel potere di astrarre, che ha lo spirito , la 
volontà produce tanti piaceri, e dispiaceri fatti- 
zii. Per qual ragione, in effetto, il piacere spe- 
rato è maggiore del piacere sentito? Ciò avviene, 
perchè lo spirilo allontana la sua attenzione da 
ciò che vi ha di difettoso nell’oggetto, e la diri- 
ge solamente a ciò che vi ha di bene; e così egli 
crea, secondo la bella espressione di Elvezia , delle 
Galluppi Voi. V. 2 
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rose senza spine. Ma nel fatto il piacere va unito 
con lutto ciò, che gli è contrario, e non si trova ta- 
le quale è nella speranza, cioè senza il mcscola- 
mentodelle pene, che l’accompagnano. Se per caso 
un uomo povero entra nella galleria di un uomo 
ricco, ove si dà una gran festa: allora colpito dal- 
l’illuminazione, dalla magnificenza de’ mobili, 
dalla brillante comparsa de’ convitali, e dall’ar- 
monia della musica, egli esclama in se stesso, oh 
quanto è felice il ricco! La felicità di lui è tanto 
superiore alla mia, quanto la magnificenza di 
questa galleria è superiore alla povertà del mio 
tugurio. Intanto egli s’inganna, perchè non ve- 
de essere la vivacità dell’ impressione, che rice- 
ve, in parte l’ effetto della novità, ed egli fa 
astrazione da tutte le cure, e da tutte le pene con 
cui si comprano da’ ricchi i loro piaceri. Il po- 
tere di separare da una condizione differente 
dalla propria, i mali che non si sono provati, 
rende sempre l’uomo invidioso della condizio- 
ne altrui (1). 

I primi atti di attenzione o di analisi, hanno 
la loro origine, come abbiamo detto nella psico- 
logìa, nelle impressioni esterne: alcune fra le 
nostre sensazioni destano il desiderio: questo 

(i) Però si verifica 1’ antico detto: Nemo sua sorte 
contentili: ma bisognerebbe* aver sempre in mente que- 
sti versi dell’ immortai Metastasio: 

Se a ciascun T interno affanno 
Si vedesse in fronte scritto , 

Quanti mai che invidia fanno 
Ci farebbero pietà. 

e tal riflessione! quanto mal umore toglierebbe da que- 
sto misero mondo ! ! 
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muove la volontà, la quale concentra V attività 
dello spirito su l’oggetto del desiderio, o della 
avversione: da questi alti di analisi seguono i 
primi fantasmi, o le prime associazioni*, le quali 
perciò, sebbene possano riguardarsi come vo- 
lontarie, sono naturali, e bisogna distinguerle 
dalle associazioni arbitrarie. Lo spirito ha nulla 
di meno un impero su le associazioni delle sue 
idee, in modo che una massima parte dipende 
dalla sua scelta. Noi nasciamo, per cagion di 
esempio, in mezzo ad alcune società, che parlano 
una data lingua: questa nascita non dipende dalla 
nostra sceltale associazioni, in conseguenza, che 
ci rendono intelligibile il linguaggio patrio, sono 
in gran parte naturali. Io dico in gran parte, 
perchè possiamo in seguito di proposito fare 
uno studio, per apprendere bene la propria lin- 
gua. Ma quando ci determiniamo volontaria- 
mente allo studio di alcune lingue straniere, le 
associazioni, che ci rendono intelligibili siffatte 
lingue, debbono riguardarsi come interamente 
dipendenti dalla nostra scelta , e perciò come 
arbitrarie. 

Siccome abbiamo distinto le sensazioni in- 
volontarie dalle volontarie; cosi fa d’ uopo distin- 
guere i fantasmi involontarii dai volontarii. Se 
volendo richiamare nella mia memoria alcuni 
fatti, leggo uno scritto in cui questi sono descrit- 
ti; se rivolgo la mia attenzione a’ monumenti, 
che me li risvegliano, i fantasmi che hanno luo- 
go in queste occasioni, sono volontarii. Ma se 
camminando m’ incontro casualmente in un uo- 
mo, che ho veduto in un tempio; il fantasma del 
tempio, che in tal caso si produce nel mio spiri- 
to, è involontario. \ 
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Da ciò segue, che la volontà ha ancora un 
certo impero su la memoria. Quando noi voglia- 
mo far cadere in dimenticanza certe cose, dob- 
biamo evitare, di prestare attenzione a ciò, la 
percezione di cui è stata associata col fantasma, 
che non si vuol riprodurre; la dimenticanza può 
dunque esser volontaria. Quando vogliamo ri- 
cordarci facilmente di alcune cose, ripetiamo 
spesso l’attenzione alle percezioni, colle quali 
le percezioni che vogliamo riprodurre, sono as- 
. sodate. L’immaginazione dipende dalla sensibi- 
lità, e dall’analisi: la volontà esercita quell’ im- 
pero su l’ immaginazione, che esercita su la sen- 
sibilità e su l’analisi. 

- $i. 6. Nella psicologia vi ho detto, che il giu- 
dizio è un prodotto delle due facoltà elementari 
della meditazione, cioè dell’analisi, e della sin- 
tesi. Vi ho detto ancora, che queste facoltà sono, 
nel loro esercizio, sotto la direzione della volon- 
tà: il giudizio è dunque ancora sotto l’influenza 
della volontà. 

Ma tosto che la volontà determina l’attività 
intellettuale ad alcune date comparazioni, la per- 
cezione di un determinato rapporto Ira il sogget- 
to ed il predicalo è un fatto necessario ed indi- 
pendente dalla volontà medesima. 

Io fiosso chiudere gli occhi, ed aprirli; ma 
tosto che la volontà si determina ad aprirli, la 
impressione della luce è necessaria, ed indipen- 
dente dalla volontà. Si propongono ad un Arit- 
metico due numeri per sommarli insieme: egli 
può farne V addizione, e può non farla; ma to- 
sloche si determina a farla, non dipende più da 
lui il vedere in risultamento un numero piutto- 
sto che un altro. 
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Per porre della precisione nel nostro lingua*- 
S 10 diremo dunque, che la comparazione a 
lontana; ma che il risultamenlo della 
zione è necessario. 



I Cartesiani estendono mollo al di 1 
sto l’impero della volontà su i nostri giudfzii: 
eglino pretendono che i giudizi i sieno atti della 
nostra facoltà di volere, non mica della nostra 
facolta di conoscere. Questa dottrina mi sembra 
falsa II giudizio, nel suo risultamene, è la per- 
cezione del rapporto tra il soggetto ed il predi- 
cato e le percezioni appartengono alla nostra fa- 
coltà di conoscere. La volontà influisce su la no- 
stra facoltà di conoscere, ma le percezioni, che 
risultano dalla direzione di questa facoltà, sono 
fatti necessari i, ed indipendenti dalla nostra vo- 
lontà. Questa verità è attestata dall’intima co- 
scienza. Chi mai può dire che egli non percepi- 
sca necessariamente l’uguaglianza fra due volte 
due, e quattro? Chi può negare, che questa ve- 
nta, due preso due volle c quattro, sia una ve- 
rità, indipendente dalla nostra volontà? Ma di- 
cono i cai lesiani, giudicare, che un pensiero sia 
'ero, o che sia falso, e dare il suo consenso ad 
una proposizione o rifiutarlo, sono una medesima 
c^ Ora dare il consenso ad una proposizione 
o rifiutarla e la stessa cosa che abbracciarla o 
rigettarla: due atti che appartengono alla vo- 
lontà. Rispondo che questo argomento è fondato 
sopra alcune nozioni oscure. Facciamo l’analisi 
dell atto del giudizio: per farla esaminiamo le 
parti della proposizione, la quale è l’espressione 
del giudizio. Le parti della proposizione, sono il 
S 0 o§ 6 tto, *1 predicato, ed il segno della afferma- 
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rione o della negazione. Per fare il giudizio è 
dunque necessario, che la mente abbia separata- 
mente le nozioni del soggetto e del predicato, e 
per tale oggetto è necessaria l’azione delle fa- 
coltà meditative: dopo di ciò è]necessaria la com- 
parazione del predicato col soggetto, compara- 
zione che è un alto di quella facoltà, che abbia- 
mo chiamato sintesi: in seguito di questa com- 
parazione nasce la percezione del rapporto: do- 
po tal percezione lo spirito riunisce in unità sin- 
tetica il soggetto, il predicalo, ed il rapporto fra 
il primo ed il secondo: egli riguarda queste no- 
zioni come costituenti nn tutto, e le abbraccia in 
una comune attenzione. Questa unione essendo 
un alto della meditazione, e propriamente della 
sintesi, e questa eseguendosi perchè noi voglia- 
mo meditare su di un dato oggetto, da ciò è na- 
to, che si è confuso il voler meditare col risul- 
tamelo della meditazione che è il giudizio nel 
suo termine. Dare il consenso ad una proposizione 
è unire in un’unità sintetica il soggetto, il predi- 
calo, ed il rapporto fra il primo ed il secondo, e 
questa unione appartiene alla facoltà che me- 
dita, non a quella che vuol meditare. Il giudizio 
è dunque un atto dell’intelletto non della volon- 
tà; e la dottrina cartesiana sul giudizio è falsa. 

Ma, replicano i filosofi, che combattiamo, il 
consenso ad una proposizione differisce dalla 
conoscenza del soggetto, del predicato, e del 
rapporto fra l’uno e l’altro. Questo consenso 
non è dunque un atto dell’ anima che conosce, 
ma un atto dell’anima che vuole. La prova di 
questa differenza è, che noi possiamo conoscere 
questa proposizione intera: le stelle sono in nu- 
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mero pari , senza affermare, che esse sono effetti- 
vamente tali, il che prova essere l’affermazione 
un atto distinto dalla conoscenza. 

Questo raziocinio non prova cosa alcuna con- 
tro di noi. Abbiamo detto, che il giudizio con- 
siste nell’ unire in unità sintetica il soggetto, 
il predicato, ed il rapporto fra il primo ed il 
secondo. L’ avere dunque le nozioni del sog- 
getto, del predicato, e del rappprto, non è la 
stessa cosa, che 1’ unirle in unità sintetica. 
Inoltre l’ intendere il senso di questa proposi- 
zione, le stelle sono in numero pari, non è la 
stessa cosa che il formare il giudizio da essa 
espresso. 

Elvezio il quale si sforza di spiegare lutti 
i fatti morali per mezzo dell’ interesse dice, 
che se noi avessimo interesse di negare le ve- 
rità matematiche, le negheremmo. Io convengo, 
che l’uomo può negare colle parole le verità le 
più evidenti; ma non posso ammettere, che lo 
spirito umano possa percepire un rapporto di 
convenienza fra due idee ripugnanti, nè un rap- 
porto di ripugnanza fra due idee identiche: ma 
dell’ influenza delle passioni sull’ intelletto par- 
leremo più ampiamente appresso. 

§. 7. Se la nostra facci à di analisi, come ab- 
bia rn osservato di sopra, ha una grande influenza 
ne’ nostri piaceri, e ne’ nostri dolori fattizii, le 
due facoltà di analisi, e di sintesi riunite ne eser- 
citano una maggiore; e con ciò la nostra vo- 
lontà ci crea de’ piaceri fattizii , di cui sono 
incapaci gli animali, che, come abbiamo spie- 
gato nella logica mista, son privi di queste fa- 
coltà meditative. In forza delle accennate facoltà 
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il poeta, ed ancora Foratore facendo astrazione 
da ciò che vi ha di difettoso e di dispiacevole in 
un oggetto, fissando l’attenzione su di ciò che vi 
ha di piacevole e di bello, e riunendo insieme 
questi prodotti dell’analisi, crea colla sintesi un 
oggetto, che fa su l’animo la più viva impres- 
sione. Chi presenterebbe su la scena un’ azione 
tragica nello stesso modo, in cui è accaduta, ca- 
drebbe nel pericolo di annodare gli spettatori: il 
poeta toglie coll’ analisi da questa azione tutto 
ciò che non può fare una viva impressione; egli 
vi unisce per sintesi tutto ciò che è più capace 
di produrvela. Ma torneremo su di questo -ar- 
gomento. 

Osservo con Htime , che questa influenza della 
volontà sul nostro intelletto è un fatto della no- 
stra natura: esso è pel nostro spirito una verità 
sperimentale e contingente: noi non vediamo nella 
nozione della causa, che è la volontà, quello del- 
l’effetto, cioè di una modificazione nella facoltà 
di conoscere: vediamo, che questi due fatti sono 
costantemente uniti; ma non vediamo il modo 
della loro unione; nello stesso modo che non ve- 
diamo alcuna connessione fra l’atto del volere 
scrivere, ed il moto corrispondente a questo atto. 

La cognizione dell’ influenza della volontà su 
l’ intelletto è della più alta importanza. Da que- 
sta influenza nasce la distinzione, di cui parlano 
i moralisti, fra l’ ignoranza v incibile o volonta- 
ria, e l’ ignoranza invincibile o involontaria: e la 
distinzione ancora fra l’ errore vincibile o volon- 
tario, e l’errore invincibile o involontario. L’igno- 
ranza è vincibile, quando non si pongono in 
opera, per dileguarla, i mezzi che sono in nostro 
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potere: ella è invincibile, quando i mezzi, per di- 
leguarla, non sono in nostro potere. L’ errore, il 
quale nasce dall’ignoranza vincibile, è vincibile; 
quello poi, che nasce dall’ ignoranza invincibile, 
è invincibile. Sono in una gran città, ove vi sono 
le scuole delle scienze, ed ove volendo posso 
leggere de’ buoni libri; se tralascio, potendo, 
d’ istruirmi, una siffatta ignoranza sarà vincibile 
e volontaria; l’errore, che da questa ignoranza 
potrà derivarne, sarà eziandio vincibile e volon- 
tario. Ma un uomo si trova in un luogo privo di 
mezzi per istruirsi, ed ancora per recarsi altrove; 
l’ ignoranza in cui egli sarà, si dee riguardare 
come invincibile ed involontaria. 

Lo stesso non sempre dee dirsi dell’errore, 
che da tale ignoranza nasce. Il potere della vo- 
lontà, per evitare l’errore, è maggiore di quello 
per evitare l’ ignoranza. Vi sono effetti, per ca- 
gion di esempio, di cui ignoriamo le cause: que- 
sta ignoranza può essere invincibile. Ma se sen- 
za alcun motivo addurremo per causa di tali 
effetti, una causa immaginaria; l’errore sarà vin- 
cibile. Gli antichi potevano invincibilmente igno- 
rare, chela pressione dell’aria atmosferica era 
la cagione della salita dell’acqua nelle trombe 
vote. Ma il loro errore era vincibile, quando 
adducevano per causa di tal salita, l’errore della 
natura pel vóto. Noi possiamo astenerci di pro- 
nunciare un giudizio, quando ci mancano i mo- 
tivi legittimi per appoggiarlo. L’errore pel no- 
stro spirito non è tanto necessario, quanto co- 
munemente si crede; ma vi sono certi limili nella 
nostra facoltà di conoscere, che ella non può ol- 
trepassare giammai. 
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CAPO IL 

Dell' influenza dell’ intelletto su la volontà. 

§.8. Se l’influenza della volontà nell’ intel- 
letto è un fatto, quella dell’ intelletto nella vo- 
lontà è un altro fatto. La volontà è mossa dal 
desiderio, e questo suppone le percezioni, poi- 
ché non può desiderarsi ciò che è ignoto. 

Ma con ciò sembra, che si faccia un circolo, 
mentre si fa dipendere la volontà dall’ intelletto 
e l’ intelletto dalla volontà Se si riflette attenta- 
mente su la quislione, che ci occupa, si vede 
chiaramente che non vi ha qui alcun circolo, e 
che si pongono i fatti intellettuali nel loro or- 
dine naturale. Suppongasi, che un oggetto pro- 
duca in noi un’impressione piacevole: questa 
sensazione, se non è lo stesso desiderio, produce 
il desiderio di averla isolata: un tal desiderio de- 
termina il volere di avere isolata la sensazione 
di cui parliamo: da questo volere segue l’atten- 
zione dell’ anima su l’ oggetto pacevole. Ora la 
sensazione piacevole appartiene alla sensibilità, 
e perciò all’ intelletto - l’atto del volere dipende 
dunque dall’ intelletto. L’attenzione all’oggetto 
appartiene alla facoltà di analisi, e perciò all’ in- 
telletto; e questa attenzione fu determinata dalla 
volontà: la volontà influisce dunque nell’ intel- 
letto. La sensazione dell’oggetto piacevole in- 
fluisce perciò nella volontà: etjuesta influisce su 
l’ attenzione verso di questo oggetto. In ciò, come 
vedete, non vi ha alcun circolo, poiché non è la 
stessa modificazione della facoltà di conoscere, 
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la quale sia condizione deiratto di volere, ed 
insieme condizionale dello stesso. 

La volontà sotto certi riguardi dipende dal- 
V intelletto, e sotto certi altri riguardi influisce 
nell’ intelletto. Diamone un altro esempio: voglio 
conoscere la fisica: prendo un libro che tratta di 
questa scienza: leggendolo mi accorgo, che per 
bene conoscere la scienza fisica, fa d’ uopo avere 
una qualche conoscenza delle matematiche pure: 
ciò mi determina a studiarle Qui si vedeancora 
sensibilmente la vicendevole influenza della vo- 
lontà nell’ intelletto, e dell’ intelletto nella volontà. 

La nostra vita intellettuale incomincia da'sen- 
timenli; questi essendo piacevoli o dispiacevoli 
determinano lo sviluppo dell’attività dell’anima. 
Da ciò segue, che l’intelletto è il primo ad eser- 
citare la sua influenza su la volontà; e che non 
può darsi alcun atto di volere senza percezione; 
laddove si possono, e si danno difalto percezioni 
indipendentemente da qualunque alto di vo- 
lontà. Questa diversità fra le due influenze dee 
esser notata. 

§. 9. La volontà dipende dal desiderio. Ma 
che cosa c mai il desiderio? Alcuni filosofi cre- 
dono di darci una nozione chiara ed esatta del 
desiderio dicendo, che esso è l' inclinazione del- 
V anima verso un dato oqgetlo. 

Wolfio ci avverte, che ciascuno sente in se 
stesso che cosa sia questa inclinazione, quando 
l’anima è affetta da’desiderii. Ella consiste, sog- 
giunge questo filosofo, nello sforzo di cambiare 
la percezione presente nella percezione preve- 
duta; e può perciò definirsi: la tendenza od una 
percezione preveduta. Ma questa spiegazione del 
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desiderio suppone, che noi abbiamo una nozione 
di ciò che dicesi tendenza, applicando questo 
vocabolo all’ anima. 

Nello spirito non osserviamo moti, ma alcune 
modificazioni, delle quali abbiamo coscienza, e 
le quali chiamiamo con vocabolo generale pen- 
sieri. Lo spirito è passivo in alcuni pensieri, at- 
tivo in alcuni altri: il principio delle sue azioni 
chiamasi volontà: la volontà suppone come con- 
dizione il desiderio: questa condizione dispone 
la volontà ad operare, purché non vi sia un im- 
pedimento; il desiderio è dunque una disposi- 
zione precedente agli atti della volontà! Ma che 
cosa è mai questa disposizione? Se per essa s’in- 
tende una percezione piacevole o dispiacevole, 
io ho una nozione del desiderio: ma se s’intende 
qualche altra cosa, non so certamente che cosa 
sia il desiderio. Che cosa può mai denotare il 
vocabolo d ’ inclinazione applicato allo spirito? 
Questo vocabolo può esprimere, applicato ai cor- 
pi, la direzione di una linea relativamente ad 
un’altra linea, o ad un piano; cosi diciamo che 
i gravi abbandonati a se stessi si muovono per 
una linea perpendicolare all’orizzonte. Non so 
qual cosa potrebbe esprimere applicato all’ a- 
nima (1). 



(i) Ècco ciò che risponde all* A. il eh. P. Luigi Ta- 
parelli gesuita nella sua bell’opera Saggio teoretico 
di diritto naturale appoggiato sul fatto (Palermo 184° 
Stamperia d’ A. Muratori). 

Tutto il linguaggio psicologico, incominciando dal 
nome stesso di spirito soggetto di tutta la psicologia, 
è tutto una terminologia materiale; nè il popolo nè i 
filosofi, anche i più risoluti a sterminar le metafore, 
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1 0. La dottrina, la quale pone il desiderio 
nelle percezioni piacevoli e dolorose, sembra pre- 

seppero finora abolire interamente le analogìe del lin- 
guaggio spirituale col materiale; e lo stesso egregio 
professore di cui esaminami la opinione, nell’atto che 
scomunica il moto e la tendenza , che cosa vi sostituisce? 
il pernierò , il quale non è finalmente se non un pen- 
sare ossia pesare. Orio non veggo perchè l’ an imo possa 
più agevolmente assomigliarsi ad una bilancia che. pesa, 
che ad un cavallo che corre e tende al pallio; l’una e l’al- 
tra espressione è ugualmente metaforica nella sua ori- 
gine, e se falsa è la seconda, sarà ugualmente la prima. 
Frattanto il fatto ci dimostra esser naturale all’uomo 
usar tali forme di dire; e si naturale che non sa nè 
può, tutto che vi si studi!, parlare altrimenti. Dovrem 
noi dunqne inferirne che la natura lo pose nella dura 
necessità di perpetuamente spropositare?.. .E poiché il 
fatto costante del linguaggio mi dice che la volontà è 
una tendenza ed ha un moto , domanderò alla filosofia 
non già se vi sia , ina qual sia quel principio di identi- 
tà per cui vero è il vocabolo, sia che al corpo si appli- 
chi o allo spirito. 

Se incomincio a meditare sul moto del corpo e do- 
mando alla filosofia che cosa ei sia, ella mi fa osserva- 
re il moto essere nel corpo una mutazione di luogo, 
ossia un atto con cui un corpo passa da un luogo ad 
t un altro. Ma questa voce luogo che cosa mi esprime? 
nulla più che una relazione nello spazio concreto, o come 
altri dicono reale. Il moto attivo del coxpo è dunque 
un atto con cui il corpo cangia le relazioni sue nello 
spazio concreto. Questo atto dura finche il corpo non 
sia giunto al termine a cui egli tende, e che dà compi- 
mento alla sua tendenza. Ma che intendo io nel dire 
tendenza del corpo? Ognun vede che se il muoversi è 
l’atto di chi tende , la tendenza è il principio ossia la 
causa del muoversi; ma non del moversi comunque: 
tendere è voce relativa ed include la idea di un ter- 
mine a cui si stenda. L’analisi dunque del moto cor- 
poreo ini presenta cinque idee, r. del corpo che agisce. 
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sentare varie difficoltà. In primo luogo pare, che 
il desiderio supponga l’ assenza della percezione 

2 . del principio con cui agisce eh»* suol dirsi forza, 3. del- 
la relazione locale t ossia del punto) da cui comincia l’a- 
isionc, 4* della relazione locale a cui è diretta la azione, 
5. della continua mutazione successiva di relazioni loca- 
li, o ciò che equivale, del non riposare un momento in 
una medesima relazione. Li» forza con cui si muove, 
si chiama tendenza, quando si considera ordinata al 
termine finale, ossia alla relazione ultima a cui dee 
giungere il mobile. 

Or io domando a me stesso: il moto è egli essenzial- 
mente congiunto col corpo? certo che no, altrimenti ci- 
gni corpo sarehhe in mot o; posso dunque separar dal cor- 
po la idea di moto. E se lo spirito è capace di tutte le 
affezioni espresse nella analisi del moto corporeo, me- 
no le affezioni proprie del corpo, potrò giustissima- 
mente applicare allo spirito la voce moto Tentiamo 
l'applicazione della analisi, e vediamo se ella riesce. 
Dovrò dunque al corpo sostituire spirito , alle relazio- 
ni concrete di spazio sostituire relazioni intelligibili 
di ordine ; il rimanente tutto starà a suo luogo. L’ana- 
lisi del moto dello spirito mi presenterò dunque, i.u- 
no spirito che agisce, a. il principio con cui agisce, 
che suol dirsi forza o facoltà, 3. la relazione di or- 
dine da cui comincia la azione, 4 la relazione di or- 
dine a cui ella termina, 5. la continua mutazione suc- 
cessiva di tali relazioni. Se io posso trovar tutto ciò 
nello spirito avrò un moto spirituale, come trovando- 
lo nel corpo ebbi moto corporeo. 

Io chieggo dunque al linguaggio volgare un qualche 
vocabolo che esprima un moto spirituale , e mi si af- 
faccia il verbo discorrere; veggiamo se al mio spirito 
quando discorre posso applicare l’ idea analitica del mo- 
to. Il mio spirito che sta or discorrendo, sta egli cor- 
rendo veramente da un punto ad un altro? Egli è par- 
tito dal corpo moventesi e vuol giungere al moto spiri- 
tuale; egli ha dunque realmente cangiate le sue relazio- 
ni; o diciam meglio è andato successivamente cangiau- 
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piacevole; e che non possa, in conseguenza, ri- 
porsi in questa percezione. Ciò ini dà l’occa- 

dole, c ad ogni nuovo passo fatto nei raziocini si è tro- 
vato in nuove relazioni colle verità che andavano svi- 
luppandosi sotto lo sguardo della intelligenza, facol- 
tà o forza con cui egli cangiava successivamente le sue 
relazioni, affine di giungere a quell i in cui avrà riposo. 
Notatelo bene questo affine , giacché egli vi dice che 
cosa sia tendenza spirituale: tendere, ahbiam detto po- 
canzi, è voce relativa, e vuol dire — muoversi affine 
di giugnere ad un tal punto determinato — 

Abbiam noi dunque trovato nel lospi rituale tutte le 
idee di moto che si rinvengono nel corporale, i. il mo- 
bile, 2 . la fonia, 3. il punto di partenza, 4- il punto di 
direzione, 5. la successiva mutazione di relazione. Ab- 
biam trovato tutte le idee incluse nella tendenza , giao- 
chè il moto si fa affine di giungere ad un punto deter- 
minato. Or io domando perchè mi sarà vietato di usa- 
re il vocabolo dove rinvengo la cosa? forse perchè il 
soggetto è diverso? Ma in tal caso tutti gli aggettivi 
dovranno appropriarsi ad un solo sostantivo, oaltneno ' 
ad una sola specie nè più potrò dire tre proposizioni 
di tre libri diversi, giacché la proposizione è un essere 
spirituale, il libro un essere corporeo; il tre dovrà dun- 
que usarsi esclusivamente o per l’ una o per l’altro. 

No: Tuonio essere composto ma uno, non può parlare 
senza associare necessariamente in una perfetta unità 
il doppio ordine di cognizioni, di cui egli ritrova il 
principio in se stesso e gli obbietti in ambedue gli or- 
dini di esseri che egli conosce. Se la primitiva signi- 
ficazione dei vocaboli nasce daU’ordine sensibile, ciò 
avviene perchè il senso è il primo che desta le nostre 
facoltà ad operare secondo la loro natura. Ma in quel- 
la guisa che sarebbe erroneo l’ inferire dalla preceden- 
za cronologica delle nozioni sensibili la nullità delle 
spirituali; cosi daremmo in errore se dalla precedente 
signi lìcanza materiale dei vocalxìli inferissimo che essi 
non hanno veramente un significato spirituale. Il lin- 
guaggio ci fu dato per esprimere tutte le nostre idee, 
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sione di meditare più profondamente su la na- 
tura del desiderio. Supponiamo, che avendo avuto 
una sensazione piacevole si desti in me il desi- 
derio di averla di nuovo, ecco i fatti che acca- 
dono nel mio spirito: il fantasma di questa sen- 
sazione dee nascere in me: un tal fantasma in se 
stesso considerato, ed isolatamente dalle altre 
circostanze, che lo accompagnano, dee essere 
piacevole. Ma lo spirito percepisce come assente 
l’oggetto della sensazione piacevole: questa per- 
cezione dell’assenza dell’ oggetto piacevole è di- ! 
spiacevole. Se l’oggetto piacevole sarà riguar- 
dato come presente in un tempo futuro; questa 

dunque tutte realmente le esprime, sieno esse spiritua- 
li o materiali. Anzi ardisco aggiungere, come ogni me- 
tafìsico insegna, che egli è più necessario allo spirito 
che al senso. Talché se un equo giudice udisse un gior- ! 
no le idee sensibili intentar lite alle spirituali per ap- 
propriarsi esclusivamente il linguaggio, ben potreblte 
esser tentato di condannarle nelle spese, e ricordar loro 
la parentela che esse hanno si stretta cogli animali non 
parlanti, e che, come nell 1 esistenza l’ uomo incomin- 
cia principalmente nel materiale e si perfeziona prin- 
cipalmente nell 1 ordine spirituale, così la sua espressio- 
ne quando è ancor rozza nel nascere ha principalmente 
un significato materiale, ma giunta a perfezione ha 
principalmente un significato spirituale. 

Mi permetta dunque la filosofia che io usi le parole 
di tendenza e di moto spirituale, che natura mi pose 
sul labbro; ognun può capir ormai ciò che io intenda 
neH’adoprarle: quando dico — la mente , la volontà si 
muove — voglio significare che ella sta in atto di can- 
giare le sue relazioni; quando dico clic ella tende , vo- 
glio significare che ella si sforza di muoversi per giu- 
gnere alla tal relazione; quando parlo delle sue tenden- 
ze, parlo di quei conati con cui ella si sforza di giun- 
gervi. 



Digitized by Google 




percezione, che riguarda come futura la sensa- 
zione piacevole, è piacevole ancora; ella è più o 
meno piacevole, secondo che lo spirito è più o 
meno sicuro, che tal sensazione rinascerà; e se- 
condo che il tempo in cui si pensa che rinascerà 
è meno o più lontano del tempo presente: lo stato 
di desiderio è dunque uno stato misto, in cui Io 
spirito è affetto insieme da modiffeazioni piace- 
voli e dispiacevoli. 

Tutte queste proposizioui sul desiderio son 
confermale dall esperienza. Quando i fantasmi 
relativi alle sensazioni piacevoli hanno luogo 
ne’ sogni ne’quali, come abbiamo detto nella psi- 
cologia,] lo spirito è passivo, e non hanno luogo 
i giudizii sull’ assenza dell’oggetto piacevole; i 
fantasmi equivalgono allora alle sensazioni pia- 
cevoli. Supponiamo, che desiderando di rivedere 
un oggetto da cui sono lontano, io intraprenda 
per rivederlo un viaggio: il piacere che mi pro- 
duce l’ immaginazione della futura visione del- 
l’ oggetto desiderato, sarà più grande a misura 
che sarò più vicino al luogo ove voglio giungere, 
lui uomo, agitato da desideri i violenti, vorrebbe 
risecare dalla sua esistenza tutti i momenti, che 
I allontanano dall’oggetto desideralo. Tali sono 
i fatti intellettuali che mi presenta la medita- 
zione sul desiderio. 

Osservate che nel caso, di cui abbiamo par- 
lato, tanto le percezioni piacevoli, che le dispia- 
cevoli, spingono la volontà ad operare pel conse- 
guimento dell’ oggetto, ma vi sonode’casi ne’quali 
le percezioni dispiacevoli spingono la volontà ad 
operazioni contrarie a quelle, a cui la spingono 
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le percezioni piacevoli; e da ciò nasce il conflitto 
de’desiderii, del quale appresso parleremo. 

Ma mi potreste domandare: il desiderio cessa 
egli allora che la sensazione piacevole ha già 
avuto luogo nello spirito? Son affetto dal senti- 
mento della sete, e provo il desiderio di bere: 
da questo desiderio nasce Tatto del bere, e per- 
ciò la sensazione piacevole. Ma bevuti i primi 
sorsi dell’acqua posso continuare a desiderare il 
bere, e quindi a voler bere ed a bere: qui ha 
luogo un secondo stato del mio spirito, o pure 
una seconda serie di modificazioni; laddove la , 
prima ha cessato tosto che ho provato la prima 
sensazione del bere; questa seconda serie è della 
stessa natura della prima: si desidera un secondo 
bere: da questo desiderio nasce Tatto di volere 
questo secondo bere: da questo atto nasce il moto 
del bere. Questo desiderio del secondo bere con- 
siste nel fantasma piacevole del bere. Quando il 
fantasma del bere non è piò piacevole, il desi- 
derio del bere si dice esser soddisfatto. 

Son persuaso, che gli spiriti superficiali ri- 
guarderanno come minute queste analisi del de- 
siderio i pensatori nondimeno le riguarderanno 
come importanti. Dalle stesse risulta, che non 
ogni percezione piacevole è un desiderio; e che 
questo suppone non solamente la percezione 
piacevole dell’oggetto; ma eziandio il giudizio 
dispiacevole dell’assenza di quest’oggetto. Quan- 
do l’oggetto si riguarda come immediatamente 
vicino, il dispiacere della sua assenza si può 
quasi riguardare come nullo; io dico quasi, per- 
che questo dispiacere è un costitutivo del desi- 
derio. Il desiderio non è dunque diverso dalle 
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percezioni piacevoli e dispiacevoli; ma esso è uno 
stato dell anima misto di piacere e di dolore. 

> 1 1 1 desideri dispongono la volontà alla 
azione: 1 effetto di questa azione è il cambia- 
mento dello stato della nostra facoltà di cono- 
scere. La volontà opera osul corpo producendo 
quei moli che chiamammo volontarii, o imme- 
diatamente su r intelletto: tanto nel primo che 
nel secondo caso si opera un cambiamento nella 
nostra facoltà di conoscere; poiché nel primo 
caso ì moli volontarii del corpo destano alcu- 
ne sensazioni relative allo stato del nostro cor- 
po, e pongono inoltre questo nella posizione dì 
trasmettere all anima diverse sensazioni relati- 
ve a’ corpi esterni. In qualunque caso dunque 
I azione della nostra volontà produce un cambia- 
mento nello stato della nostra facoltà di conosce- 
re. Per tal ragione Wo/fio ha fatto consistere il 
desiderio nello sforzo di cambiare la percezio- 
ne presente nella percezione preveduta. Ma ciò 
non e interamente esatto. Alcune volte 1’ og- 
getto del nostro desiderio è di produrre nello 
animo degli altri uomini alcune date modifica- 
zioni, cd in tal caso la volontà agisce per cam- 
biare Io stato della facoltà di conoscere, o di vo- 
lere negli altri uomini. La madre porge la mam- 
mella al suo figliuolo, per destare in lui le sen- 
sazioni piacevoli del nutrimento del latte. Il pa- 
dre travaglia per Io ben essere della propria 
ligliuolanza. L’oratore arringa per persuadere, 
e per rommuovere i suoi uditori. Il filosofò 
scrive, per insegnare la verità al genere umano: 
egli combatte gli errori per far cambiare lo 
stato interiore dello spirito degli altri uomini. 
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Gli esempii che comprovano questa verità ci si 
presentano incessantemente; ma fa d' uopo esa- 
minare, se il destare certi pensieri nello spirito 
degli altri sia solamente desiderato come mez- 
zo, per aver noi certe percezioni; o pure se in 
molli casi sia 1* ultimo termine del nostro de- 
siderio. Una tal quistione è della più alta im- 
portanza. 

§. 12. Una delle cause, che rende perpetue 
le dispute filosofiche, è il non determinare con 
chiarezza e precisione lo stato delle quistioni. 
Ciò è accaduto nella disputa che ci occupa. 
Procuriamo dunque di porre bene lo stato della 
quistione. 

Noi possiamo volere una cosa, perchè ne vo- 
gliamo un'altra: allora questa seconda sarà il 
fine delle nostre operazioni, e la prima ne sarà 
il mezzo. Voglio essere in Napoli: per esservi è 
necessario, che io faccia un viaggio; voglio dun- 
que questo viaggio perchè voglio essere in Na- 
poli: il viaggio si vuole in conseguenza come 
mezzo; ma 1’ essere in Napoli, si vuole come 
fine. Da ciò si vede, che vi possono essere mezzi 
di mezzi. Quando una cosa si vuole per un’al- 
tra,* la prima si chiama mezzo , la seconda fi- 
ne; ma questa seconda può ancora volersi per 
una terza, ella sarà perciò mezzo, e la terza fine. 
Un mezzo può dunque essere fine relativamente 
ad un’altra cosa. Per andare in Napoli per ma- 
re, ho bisogno di una barca; il noleggio di que- 
sta è da me voluto pel viaggio; mentre il viag- 
gio è voluto per la mia presenza in Napoli: que- 
sto noleggio relativamente al viaggio è un mez- 
zo: il viaggio relativamente al noleggio è fine; 
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relativamente alla mia presenza in Napoli è 
mezzo. 

In questa catena di mezzi e di fini, bisogna, 
che vi sia un termine, in cui la volontà, per dir 
così, si riposa, e che è voluto per se stesso, non 
per un altro. Un tal fine chiamasi dai moralisti 
fine v f timo. 

Egli non bisogna confondere il desiderio col- 
l’ oggetto desideralo. 11 proprio piacere entra in 
ciascun desiderio, come parte costitutiva dello 
stesso; ma questo piacere non si dee confondere 
coll’ oggetto desiderato. 

Premesse queste nozioni, ecco come bisogna 
determinare lo stato della quistione: V oggetto 
del desiderio c esso sempre di cambiare lo 
stato della nostra facoltà di conoscere? in altri 
termini: il fine ultimo della nostra volontà è 
esso sempre il cambiamento dello sfato del no- 
stro intelletto? questo fine ultimo può egli essere 
un certo stato dell' anima degli altri uomini? 

Determinato con precisione lo stato della 
quistione, consultando con la buona fede la te- 
stimonianza della coscienza, mi sembra facile il 
risolvere la quistione proposta. Quando io vedo 
cader nel fuoco, o in un fiume un fanciullo, non 
penso certamente a me, obblio anzi me stesso, 
cerco di ajutarlo, e sono fuori di me colla men- 
te, colla volontà, e coll’ opre (1). Ecco un lin- 
guaggio fondato in un sicuro senso, e sul 



(i) In questo ed in simili casi 1’ azione w che ha luogo 
è inriflessiva, e perciò secondo me, non si può deci- 
dere se provenga dal proporsi per fine il bene altrui. 
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fatto: T opposto non è fondalo che sopra inesatte 
sottigliezze. 

Si può egli negare, che la compassione per 
T altrui miseria sia un’affezione primaria e na- 
turale del cuore umano? (1) Non sarebbe lo 
stesso che negare i fatti intellettuali i più lumi- 
nosi? Gli esempii di quelle persone, che la più 
violenta scossa provano all’ aspetto di un uo- 
mo, che venga giustizialo, e maggiormente di 
un uomo, che innocentemente soffre, dimostra- 
no senza dubbio resistenza di questa originaria 
qualità dello spirilo umano. Alcuni in simili 
casi cadono in deliquio, ed altri impallidisco- 
no anche solo nel vedere spargere il sangue di 
una bestia. 

Ogni benché leggiera considerazione ci assi- 
cura che queste percezioni dolorose sono indi- 
pendenti dalla nostra volontà; nello stesso modo 
che è indipendente dalla nostra volontà il do- 
lore cagionatoci dal cadere di una pietra, lo è il 



(i) Che la compassione per l’altrui miseria sia un’af- 
fezione primaria e naturale del cuore umano temo che 
non sarà ammesso da molti, se pur non si voglia intende- 
re che più o meno si trova in tutti gli uomini. Questa an- 
zi che esser primaria, nasce dall’ associazione delle idee. 
Non ignara mali , miseris succurrere disco dicea Didone 
ad Enea; e tale è presso a poco il discorso che ognuno fa 
o può fare, qunndo senttsi commosso all’altrui sven- 
ture. L’uomo che poco o nulla soffre suol essere spieta- 
to. Ma poiché tutti naturalmente provarono de’ mali, 
la reminiscenza di questi, in veder quelli degli altri o 
uguali, o simili a’proprii, dispone l’animo alla com- 
miserazione: e se ciò è involontario dipende che tale 
associazione d’ idee è involontaria e nasce da prestar, 
per così dire, il proprio me agli altri. 
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dolore cagionatoci dal vedere il doloroso stato di 
un altro. Sono costretti talvolta a sparger lagri- 
me alla vista delle altrui sofferenze quegli stessi 
tiranni a’ quali, per gli abili contratti, e senti- 
mento affatto ignoto la compassione. Piangono 
sovente i fanciulli al vedere, che altri piange, 
e senza saperne il motivo. Qual può essere 1 in- 
teresse di quella tenera madre, che distrugge 
colle cure pel suo figliuolo ammalato, la propria 
salute; e che liberata finalmente da queste cure 
penose per la morte del figliuolo, cade in lan- 
guore, e finisce col morire di dispiacere? Qual 
può essere il motivo, che produce 1 afflizione 
in un uomo per la perdila di un amico virtuoso 
e stimahile, che aveva bisogno della proiezione e 
de’ soccorsi di lui? 

Un argomento senza replica a favore della 
dottrina, che adotto, mi sembra essere 1 impres- 
sione prodotta colle finzioni su le scene dal poe- 
ta. La rappresentazione di un innocente infelice 
è per noi dolorosa : quella dell’ innocente solle- 
vato dall’altrui soccorso è piacevole. Senza que- 
sta disposizione originaria della nostra natura, il 
poeta non riuscirebbe a commuovere gli spetta- 
tori. Supponiamo, che ci si rappresentino le sof- 
ferenze di un padre virtuoso, che vede .la sua 
innocente figliolanza ne’ dolori dell indigenza; 
chi mai degli astanti non riceverà una impres- 
sione dolorosa da queste scene? Supponiamo, in 
seguito, che comparisca sul teatro un liberatore, 
il quale offra dei potenti soccorsi all infelice fa- 
miglia: chi mai degli astanti, alla rappresenta- 
zione della nuova scena, non riceverà un’im- 
pressione di vivo piacere? Quando Metastasio ci 
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presenta Temistocle in Persia pronto a darsi la 
morte, per non combattere contro la patria; chi 
mai non è affetto, vedendo il destino di questo 
capitano, e de’ figli di lui, da una certa commo- 
zione dolorosa? Chi mai non passerà dallo stato 
di dolore a quello di piacere, quando Serse toglie 
con magnanimità, Temistocle dalla dura alter- 
nativa, o di essere ingrato, o di essere un citta- 
dino infedele? 

Mi piace di rapportarvi un fatto di cui fa uso 
l’Abate Genovesi nel cap. 1. della Diceosina,in , 
conferma della dottrina che difendo, pres%da 
Errigo Ellis ne’ viaggi della Baja di Hudson del 
1745. Erano su di una feluga da venti inglesi, i 
che vogavano lungo il lido, per iscoprir qualche 
passaggio all’ Oceano Occidentale, e su le coste 
una gran moltitudine di quei detti Esquimò e 
Canadesi settentrionali, che erano quivi per la 
caccia c pesca, i quali guardavano con sorpresa 
la nave, e la feluga inglese. Questa feluga diede 
in una secca con gran pericolo di naufragio. 

A quella vista molti de’ Canadesi più vicini al 
lido ( sono de” destrissimi nuotatori), gettati certi 
loro cappottini, saltarono con delle lunghe per* 
licho in mare, e salvarono la barca. 

§. 13. Ma ascoltiamo i nostri avversarli. 1 
pr'incipii motori, eglino dicono, della nostra vo- 
lontà sono il piacere, ed il dolore. Ella va costan- 
temente in cerca del primo, e fugge costante- 
mente il secondo. A questa ricerca, ed a questa 
fuga costante si dà il nome di amore di se stesso 
o di amore proprio. Tutte le azioni della- vo- 
lontà derivano dunque dall’ amor proprio. L’a- 
mor degli altri non è perciò un’ affezione primi’- 



Digitized by Google 




33 

ti va dell’ umana natura: non am'amo gli altri se 
non che pel nostro ben essere; ed il proprio 
me è l’ultimo termine in cui ricadono tutte le 
tendenze dell’ uomo, le quali in conseguenza, 
non sono che diverse modificazioni dell’ amor 
proprio. 

Questa obbiezione nasce dall’ignoranza dello 
stato della quistione. È incontrastabile, che il 
piacere, ed il dolore sono principii motori della 
nostra volontà: abbiamo detto, che il desiderio 
consiste appunto nelle percezioni piacevoli e do- 
lorose, ed abbiamo ammesso, che i desideri! muo- 
vono la volontà ad operare: non consiste dunque 
la nostra quistione nell’origine, o nella natura 
de’ nostri desideri i; ma negli oggetti degli stessi: 
si tratta di sapere, se l’oggetto di qualunque de- 
siderio è di produrre un cambiamento nello stato 
del nostro intelletto, cioè nell’ insieme delle no- 
stre modificazioni conoscitive, o se alcuni desi- 
dero spingono la volontà ad operare un cambia- 
mento nello stato interiore dello spirito de’nostri 
simili. Quando vedendo un infelice io corro a 
soccorrerlo, la mia volontà è certamente mossa 
dal dolore, poiché la vista dell’altrui miseria è 
per me una percezione dolorosa . Ma questa per- 
cezione dolorosa mi spinge ad operare, per pro- 
durre un cambiamento nello stato intcriore dell’a- 
nima dell’infelice; c questo l’ultimo fine, che io 
mi propongo, e non mica quello di produrre un 
cambiamento nello stato delle mie percezioni. 

> T è mi si dica che dal soccorso prestato al- 
l’ infelice segue necessariamente un cambiamento 
nello stato delle nostre percezioni; poiché dopo 
di ciò vedo l’infelice consolato, c sottratto alfa- 
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«ione del dolore: questa replica non indebolisce 
punto la mia risposta all' obbiezione. Le conse- 
guenze, che seguono da un’ azione, non son sem- 
pre il fine ultimo di questa azione. Io non penso 
nel momento a me stesso; ma penso al mio si- 
mile, e mi propongo di produrre un cambia- 
mento nello stalo interiore dell’anima di lui: è 
questo 1 ultimo termine del mio desiderio; e (per 
esserne persuaso basta riflettere, che se l'oggetto 
del mio desiderio fosse la percezione piacevole 
di vederlo sollevato da’ mali che l’ opprimono, io 
opererei, in questa circostanza, mosso dal piacere, 
non mica dal dolore; la vista dell’ infelice sarebbe 
per me piacevole; poiché tutto ciò che si riguarda 
come mezzo di percezione piacevole è piacevole. 
Queste profonde riflessioni bastano a distruggere 
tutti i sofismi di Elvezio su di tale oggetto. 

Nel 28. della logica mista vi ho detto, che 
noi trasportiamo il nostro me nel corpo degli al- 
tri uomini; quindi pare, che l’ oggetto della com- 
passione, m questa ipotesi, sia il nostro lo. Ma 
replico: ciò non ha che fare colla nostra quistio- 
ne: ciò potrà servire a spiegare l’origine ed il 
fondamento del dolore all’aspetto dell’infelice; 
ma in nulla contradice la dottrina, che ripone il 
fine ultimo, a cui spinge la percezione dolorosa 
nel cambiamento dello stato dell’anima del no- 
stro simile. 



Tutti gli uomini ubbidendo alla voce del sen- 
timento interiore riconoscono la differenza fra le 
affezioni interessate, che hanno per fine ultimo 
il proprio piacere, il proprio utile, e le affezioni 
benefiche e diffusive, che hanno per fine ultimo 
il piacere, ed il bene altrui. L’uomo benefico 
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sente in se stesso un’affezione pel suo simile, ben 
differente da quella che si sveglia nell’avaro al- 
l’aspetto del lucro: e ben differente ancora da 
quella; che nutre un uomo ambizioso, il quale 
amando, per conseguire il potere, di farsi un 
partito, fa del bene agli altri uomini. 11 primo 
desidera il bene altrui, il secondo il bene proprio: 
fa parte del desiderio del secondo il fantasma 
piacevole del proprio piacere. Quindi tutti gli 
uomini hanno un rispetto, od una venerazione 
per le affezioni' benefiche e diffusive: laddove 
non cnrano, o pure disprezzano le affezioni inte- 
ressate. Tutti lodano ed ammirano il vero amico, 
il cuor benetìco, e compassionevole. Ognuno tra- 
scura e disprezza l’affezione dell’avaro, dell’uo- 
mo insensibile, dell’ adulatore, dell' ambizioso, 
dell’egoista. Questo diverso giudizio degli uo- 
mini è fondato sulla reale distinzione delle affe- 
zioni del cuore umano. 

§. 14. Per conoscere esattamente la natura del 
desiderio, fa d’uopo risalire alquanto più alto, e 
trasportarci a’ primi momenti della nostra esi- 
stenza intellettuale . Supponiamo la statua di 
f ondtllac affetta, per la prima volta, dal dolor 
della fame, correrà ella da se stessa al cibo ? Ma 
chi mai le farà conoscere, che il cibarsi la sot- 
trarrà al dolore della fame? La mia risposta a 
questa domanda è semplice: la natura mostrerà 
alla nostra statua il cibo. La statua, essendo 
affetta dal dolore della fame, questo doloroso sen- 
timento sarà seguito dal fantasma piacevole del 
mangiare, e questo dalla volontà di mangiare, e 
dall’ atto di cibarsi. Tutti questi fatti sono uniti 
nella natura: noi conosciamo la loro congiun- 
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zione; ma non la loro connessione. Questo fan - 
tasma piacevole del mangiare ha luogo in noi 
prima di aver mangiato: esso precede la realtà 
del suo oggetto, come l’ idea deli’ edilìzio prece- 
de nella mente dell’ architetto, l’ edifìzio costruito 
in fatto he idee semplici da cui si compone 1* i- 
dea complessa del mangiare si presentano dalla 
slessa natura riunite allo spirito. In questo fan- 
tasma complesso piacevole, che nasce natural- 
mente nello spirilo, mi sembra, che consista t’ i~ 
stinto naturale di mangiare, quando si ha fame. 

L’istinto consiste dunque nel fantasma com- 
plesso piacevole di un atto volontario, idoneo a 
soddisfare il desiderio ( I ). Non tutte le percezioni 
piacevoli, in conseguenza, le quali entrano nel 
desiderio, son sempre fantasmi di sensazioni pia- 
cevoli. Vi sono alcune di queste percezioni, che 
precedono le sensazioni. Allora che il bambino 
succia per la prima volta il latte del ! a madre, 
chi mai se non la stessa natura gli mostra questa 
azione volontaria del succiare, colla quale facen- 
do un vólo, fa sì, che la pressione dell' aria cir- 
costante su la mammella materna faccia sgorgare 
il latte nella bocca del bambino? Lo stesso dee 
dirsi del piacere legato all' unione de’ due sessi. 

(i) Mi sembra che l’atto primo di mangiare non sia 
volontario, ma naturale. Inoltre il desiderio di maligna- 
re, di bere, ec. potrebbe, secondo me, aver luogo la 
prima volta anche senza conoscer l’ oggi tto e il modo 
«li usarne per spegner la fame, la sete ec. e nascerebbe 
dal paragone dello stato molesto presente in cui si pro- 
vano le sensazioni di fame, sete, ec. col fantasma dello 
stato antecedente in cui non si provavano, e che or si 
vorrebbe far ritornare. 
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Se una tale unione è un atto volontario, ella dee 
esser preceduta dal desiderio; la percezione pia- 
cevole di questa unione dee dunque precedere le 
sensazioni piacevoli , che si provano nell' atto 
della stessa. 

Vi sono, dice saviamente Hwne nella sezione 
seconda de’ suoi saggi di morale, bisogni, ed ap- 
petiti fisici, che, secondo lo avviso di tutto il 
mondo, tendono immediatamente al possesso del 
loro oggetto, e precedono il godimento de’ nostri 
sensi. Cosi l’oggetto della fame e della sete è di 
mangiare e di bere. Soddisfatti questi appetiti pri- 
mitivi, ne risulterà un piacere, che potrà divenire 
Y oggetto di un’altra spezie di desiderii secondarii. 

Nello stesso modo vi sono passioni dell’ ani- 
ma, che prima di ogni idea d’ interesse, ci spin- 
gono a ricercare alcuni oggetti particolari, come 
la reputazione, il potere, la vendetta; ed allora 
che si sono ottenuti, ne risulta un godimento, 
che è la sequela dell’ adempimento de’nostri de- 
siderii. Secondo la costituzione interiore dell’ani- 
ma nostra, esiste in noi un pendìo naturale alla 
reputazione, che opera prima che ne avessimo 
raccolto alcun piacere, e prima che potessimo 
ricercarla per molivi di guadagno (1) Ritorne- 
remo in appresso su di questo argomento, in- 
tanto conviene notare i seguenti risultamenli dalla 
nostra analisi del desiderio. 

1 . Il desiderio consiste nelle percezioni piace- 
voli e dolorose; e non se ne ha alcuna nozione, 

(i) Mi’sembra che queste passioni dipendano da as- 
sociazioni d’ idee, sebbene abbiano per fondamento il 
desiderio del proprio ben essere, che è naturale. 
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allora che si fa consistere in una cosa diversa da 
queste percezioni. 

2. Il desiderio dispone o è una condizione per 
le azioni volontarie. 

3. 11 desiderio dispone la volontà ad operare, 
o per cambiare lo stato interiore del nostro spi- 
rito, o per cambiare lo stato interiore dello spi- 
rito degli altri uomini. 

4 Vi sono de’desiderii primitivi, i quali pre- 
cedono il possesso, o il godimento attuale del- 
l’ oggetto piacevole. Questi si chiamano istinti. (2) 

§. 15. Abbiamo veduto, che il desiderio è 
uno stato dell’anima misto di piacere, e di do- 
lore. Ma il piacere, ed il dolore sono essi due 
stati differenti positivi dell’anima, o l’uno non 
è che la sola privazione dell’ altro? 

Vi sono de’ filosofi, i quali pensano, che il 
piacere non sia altra cosa, se non che il fermine 
del dolore. L’ Abate Genovesi nel §. 15. del capo 
1. della sua Diceosina insegna, per Io appunto, 
questa dottrina: se ogni brama, e desiderio, egli 
dice, è un dolore, segue, che il piacere non ci 
muova, che pel dolore che in noi cagiona. Ed 
in fatti, continua l’autore citato, a ben inten- 
derla, il piacere non è altro, salvochè il cessar | 
del dolore, e della noja, il termine del dispia- 

(2) In un certo senso tutti i desideri i precedono il 
possesso o godimento attuale dell’oggetto piacevole, 
sebbene debba aver luogo prima del desiderio il fanta- 
sma piacevole di tale oggetto. Gli istinti sono disposi- 
zioni naturali, ebe producono movimenti pur natura- 
li, e quindi, almeno per la prima volta, indip ndenti 
dalla volontà, come sarebbe Tatto di succiare nel baili- 
bino che poppa la prima volta, ec. 
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cere; ninno potendo qui tra noi sentir piacere al- 
cuno, che non sia il fine di qualche inquietudine. 

Una siffatta dottrina mi sembra falsa. Le sen- 
sazioni sono modificazioni positive dell’ anima, 
ed hanno la loro causa positiva nell’ azione de’cor- 
pi esterni su i nostri organi. Ora mi sembra, che 
che l’esperienza c’insegni esservi sensazioni in- 
differenti, sensazioni piacevoli, e sensazioni do- 
lorose. Io chiamo sensazioni indifferenti quelle 
che non richiamamo la nostra attenzione, e che 
non dispongono la volontà ad operare. Da ciò 
vedete, che bisogna ammettere le sensazioni in- 
differenti. Quanti oggetti colpiscono i nostri sensi, 
c destano sensazioni, le quali non traendo la no- 
stra attenzione, spariscono nel momento poste- 
riore a quello in cui si son avute! 

Ora quando il nostro spirito passa da questo 
stato di piacere attuale, non sembra mica neces- 
sario, che vi passi per lo mezzo di alcuna specie 
di dolore. Supponetevi in questo stato d’indiffe- 
renza, ed immaginate di esser sorpreso dall’ar- 
monia di alcuni suoni, dalla vista di un oggetto 
di belle forme, e di vaghi colori, da un odore 
soave ec, domando per quale specie di dolore 
avete voi dovuto passare, affinchè il vostro spi- 
rito venga modificato da queste piacevoli sensa- 
zioni? Nulla io vedo più distinto nel mio spirito ' 
de’ tre stati d’ indifferenza, di piacere, e di do- 
lore: io percepisco ciascuno di essi in se stesso, 
senza relazione all’altro, sebbene questa rela- 
zione prodotta dalla legge dell’immaginazione 
vi si associi (1). L’equivoco degli avversarli con- 

(i) Si può anche osservare che sovente essendo affet- 
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siste, perchè vedono nel desiderio uno stato di 
dolore, e nella soddisfazione del desiderio il pia- 
cere. Ma il desiderio, come abbiam osservato, è 
uno stato misto dell’ anima, ed il piacere ne è 
una parte essenziale (1). 

Egli è certo, che la coscienza della dimini- 
zione, e della cessazione del dolore sia un senti- 
mento piacevole; ma questo piacere è di una na- 
tura diversa di una sensazione piacevole, pro- 
dotta dall’ azione esterna di un oggetto su i nostri 
organi sensorii. L’ inglese Burke chiama il sen- 
timento piacevole, che accompagna l’ allontana- 
mento del dolore, delizia , diletto, gioja. 

La cessazione del piacere può modificar l’ani- 
ma in tre modi: se esso cessa semplicemente, 
dopo d’ aver durato un tempo convenevole, la- 
scia lo spirito nello stato di ir differenza; se esso 
è interrotto subitaneamente, l’ anima è affetta da 
un sentimento dispiacevole, che può chiamarsi 
controtempo ; se finalmente il piacere cessa, senza 
lasciar la speranza di ritornare; questa perdita è 
accompagnata da un sentimento, che può chia- 
marsi affanno. Se assisto con piacere al teatro. 



ti da una modificazione piacevole, senza che quella 
cessi, se ne unisce un’ altra pur piacevole; come per e- 
sempio mentre provo il piacere di una bibita frese;» 
in tempo di estate, odo un pezzo di musica, vedo una 
bella prospettiva ec. Il secondo piacere non è certamen- 
te una cessazione di dolore. Bisognerebbe suppor ma- 
drigna la natura, se non ci concedesse alcun piacere 
che a prezzo di qualche dolore: ed i poeti non potreb- 
bero presentare una serie di fatti differenti dilettevoli, 
senza frapporre ad essi dei pezzi noiosi. 

(i) Di più non ogni piacere proviene da un deside- 
rio sodisfatto. 
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terminato lo spettacolo, il piacere cessa, e que- 
sta cessazione mi mena nello stato d’ indilTerenza: 
se nell'atto che sto godendo dello spettacolo tea- 
trale, una causa improvvisa mi chiama in altro 
luogo, l’ interrompimento del piacere sarà per 
me una specie di dolore; esso sarà la cessazione 
di un piacere, che non ha durato un tempo con- 
venevole; esso sarà ben chiamato un contrattemi 
t po. Ma se sarò condannato da un decreto della 
giustizia a non poter mai più intervenire al tea- 
i tro, ciò sarà per me un affanno. 

§. Ifi. Il piacere ed il dolore sono i materiali 
di tutti i nostri desiderii. Da ciò segue, che vi 
sono tante specie di desiderii, quante specie vi 
sono di piaceri e di dolori. Ma vi sono diverse 
specie di piaceri, ed in conseguenza di dolori? 

Coloro, che hanno concentralo tutte le facoltà 
dello spirito umano nella sola sensibilità, come 
fra gli altri ha fatto Elvezia, non ammettono, che 
; isoli piaceri fisici, e sono in conseguenza i di- 
fensori del sensualismo , cioè della morale del 
i piacere. L* analisi che nella psicologia vi ho dato 
i delle facoltà dello spirito, vi preserverà da que- 
sto pernicioso errore: ella vi aprirà la strada a 
l conos ere le diverse specie dei. nostri piaceri. 

Noi abbiamo una sensibilità esterna, ed una 
| sensibilità interna; vi sono dunque i piaceri 
de’ sensi, e vi sono i piaceri della coscienza, 
i L’immaginazione, riproducendo nell’assenza de- 
i gli oggetti i sentimenti, produce ancora dei pia- 
ceri; fa d’ uopo perciò ammettere i piaceri del- 
r immaginazione. Noi siam dolati della facoltà 
meditativa, le facoltà elementari della quale sono 
l’analisi eia sintesi. Vi sono dunque i piaceri , 
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della meditazione. Svilupperemo questa dottrina. 

Vi ha un piacere comune a tutte le facoltà 
dell’ intelletto, e questo consiste nella semplice 
conoscenza di un oggetto nuovo. La curiosità è | 
uno de’ primi desiderii, che noi discovriamo nello 
spirito umano. Da ciò nasce il piacere, che eccita 
in noi la novità. Noi vediamo i fanciulli cam- 
biare incessantemente di luogo per discovrire 
qualche cosa di nuovo: eglino prendono con avi- 
dità tutto ciò che colpisce i loro sensi: ogni og- 
getto desta la loro attenzione. L’appetito della 
curiosità è molto vivo, ma molto facilmente sod- 
disfatto. 

La curiosità percorre rapidamente la più gran 
parte de’ suoi oggetti, ed esaurisce presto la va- 
rietà, che si trova comunemente nella natura, le 
stesse cose si presentano frequentemente, e per- 
ciò non potrebbe dare, che noja e disgusto, se 
non si rendessero piacevoli per altri motivi oltre 
quello della novità (1). 

§. 17. Io credo che i principii attivi indeli- 
berati della nostra natura siano i seguenti, 1 . de- 
siderio de’ piaceri sensitivi che può chiamarsi ap- 
petito sensitivo, ed in esso si sente compresa 
l’avversione al dolore sensibile, 2. il desiderio 
della propria eccellenza, 3. il desiderio di cono- 
scere il vero, o sia la curiosità, 4. il desiderio 

(i) Quando però dopo aver molto veduto, pochi og- 
getti nuovi possono appagare il desiderio della curio- 
sità, 1* uomo specialmente di viva imaginazione, sup- 
plisce a questa mancanza con piaceri intellettuali di al- 
tro genere, come son quelli che nascono da combinare 
insieme le molte idee acquistate, scoprirne de’ nuovi 
rapporti, ec. 
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della società, 5. il desiderio della gloria, 6. il de- 
siderio della superiorità sugli altri uomini, il 
che comprende quello del potere e l’emulazione, 
7. l’ affezione. 

La nostra vita intellettuale incomincia dalle 
sensazioni. Il desiderio de’piaceri dei sensi è dun- 
que un desiderio primitivo. La coscienza della pro- 
pria perfezione è un vivo piacere. La coscienza di 
avere scoverlo colle proprie forze una verità igno- 
ta, quella di aver fatto un’azione virtuosa, quella 
del proprio talento, non è forse un piacere puro 
ed energico? 

Il piacere di conoscere il vero, ed il diletto 
della novità è stato osservato di sopra. 

Tutti e tre questi desiderii tendono a far cam- 
biare lo stato interno dell’anima propria. Ma, 
come abbiam osservalo, noi abbiam ancora una 
tendenza a far cambiare lo stato dell’ anima dc’no- 
slri simili. Questo cambiamento può ancora es- 
sere, sotto un certo aspetto, riferito a noi; ed a 
ciò appartiene il desiderio della gloria, col quale 
tendiamo all’eccellenza nell’opinione altrui, e 
può essere esente da qualunque relazione a noi, 
ed a ciò appartengono le affezioni disinteressate. 
Il desiderio della gloria mi sembra, che occupi 
il mezzo fra le affezioni interessale e le disinte- 
ressate. 

Per mezzo di queste sette tendenze primitive 
l’intelletto influisce su la volontà. Le passioni 
non sono altra cosa, come vedremo, che queste 
stesse tendenze divenute violente ed abituali. 

Ma l’ intelletto ha una parte passiva, ed una 
parte attiva; i sentimenti appartengono alla pri- 
ma; il giudizio ed il raziocinio appartengono alla 
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seconda. Chiamiamo per brevità la facoltà me- 
ditativa ragione; ed esaminiamo l’ influenza della 
ragione su la volontà. 

§. 18. Tutto ciò la cui percezione è piacevole 
può chiamarsi bene. L’oggetto della volontà è 
dunque il bene, e non può essere che il bene. 
Si dice, che l’ oggetto della volontà è il bene ge- 
nerale. Ma esiste egli il bene generale? Nella 
natura esistono forse altre cose se non che indi- 
vidui? Guardiamoci di pronunciare vocaboli voti 
di senso. L’uomo non vuole che beni partico- 
lari; ma le volontà degli uomini son varie: mal- 
grado nondimeno la varietà de' voleri umani, tutti 
questi voleri convengono in ciò. che lutti hanno 
per oggetto quello che piace. Per esprimere que- 
sta varietà ed uniformità insieme si dice: V og- 
getto della volontà è il bene generale. Ciò vale 
a dire che sebbene gli oggetti de’ voleri degli 
uomini sieno varii, pure questi ogsetli si perce- 
piscono da tutti coloro, che li vogliono sotto l’a- 
spetto di bene, e gli uomini non possono volerli 
che sotto l’ aspetto di bene. 

Inoltre: Puomo è dotato di ragione; in forza 
di questa facoltà egli paragona gli oggetti delie 
sue percezioni, e si forma le idee del finito, e 
dell’ assoluto, o dell’ infinito. Applicando all’ idea 
generale del bene la nozione dell’ infinito, la ra- 
gione gli mostra un bene infinito. 

È un fatto, che vi sono de’ piaceri fisici se- 
guiti da dolori fisici: è un altro fatto, che l’ uomo 
può colla ragione conoscere il rapporto fra que- 
sti piaceri e dolori fisici, e giudicare, che i se- 
condi sono maggiori de’ primi. Generalmente, è 
un fatto che vi sono piaceri seguiti da maggiori 
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dolori. Un uomo, che per un momentaneo pia- 
cere venereo perde la sua salute, e la sua repu- 
tazione, può egli non conoscere che i dolori se- 
guiti dal piacere sono di questo maggiori ? Un 
uomo, che dissipa nel giuoco, nella crapula e nelle 
dissolutezze le sue sostanze, e che cade, in con- 
seguenza, ne’ mali di un’estrema indigenza, può 
egli non conoscere, che i suoi piaceri sono stati se- 
guiti damaggiori dolori ? Un uomo che cedendo al 
momentaneo piacere della vendetta, è costretto 
di menare il resto de’ suoi giorni nelle più oscure 
prigioni, può egli mai non giudicare, che i do- 
lori venuti in seguilo al piacere sono di questo 
maggiori ? Per assicurarsene basterebbe interro- 
gare la sua coscienza, per sapere, se nel momento 
che egli soffre non iscegliesse meglio di rinun- 
ciare a questi piaceri se ritornassero, che di sof- 
frire i dolori che l’ opprimono. Questa conoscenza 
forma appunto il rimorso, di cui appresso am- 
piamente parleremo. La ragione, nel caso di cui 
parliamo, presenta all’ uomo il piacere come un 
male . 

Similmente è un fatto esservi de’ dolori seguiti 
da maggiori piaceri. Qual maggior piacere della 
sanità, fondamento anzi di tutt’i piaceri! (1) e 

(i) Vi sono alcuni piaceri intellettuali indipendenti 
dalla sanità, come quelli che prova un inalato in udire 
il felice risultainento di qualche sua intrapresa, di qual- 
che sua azione benefica. 11 Nelson che prima di morire, 
gravemente ferito, udì chela vittoria era per i suoi, tra 
le angosce dell» sua agonia provò al certo un vivo pia? 
cere Lo stesso avvenne ad Epaminonda. La sanità ben- 
sì è il fondamento di tutti i piaceri fisici; e nellostato 
di malattia, specialmente grave, è' quasi impossibile 
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pure non conviene forse alcune volte comprarla 
coll’ amarezza de’ medicamenti, co’ dolori della 
fame e della sete? Non è forse penoso il trava- 
glio della meditazione? Ma di quanti puri pia- 
ceri non è egli feconda sorgente? 

I piaceri di questa vita son momentanei: essi 
spariscono come le nuvole all’ avvicinarsi della 
bella stagione. 

Tutti questi paragoni somministrano 1’ idea 
del bene finito. Ma l’uomo ha l’idea dell’infi- 
nito, e combinando questa idea con quella del 
bene si forma l’ idea di un bene infinito. 

La ragione si forma dunque l’ idea di un bene 
esente da qualunque male, che è immutabile ed 
eterno, e che niuna cosa può rapirci giammai. 

Ogni uomo vorrebbe, che il bene da lui scelto 
per se stesso non fosse di breve durata, ma eterno 
ed immutabile: ogni uomo vorrebbe, che questo 
bene fosse esente da qualunque male. L’idea 
della breve durata di un bene ce ne amareggia 
il godimento, come ce lo amareggia la percezione 
del male, che lo accompagna, ed il timore di po- 
terci il bene essere rapito. L’ uomo desidera dun- 
que 1. che il bene sia esente da qualunque 
male, 2. che il bene sia eterno ed immutabile. 

Questo ideale del bene è incontrastabile: esso 
è essenziale alla ragione; esso è il modello, su 
del quale noi misuriamo lo scopo e la natura di 
ogni bene finito, il cui ideale esprime, o rappre- 
senta la perfezione su prem a. La felicità, dicevano 
con Tullio gli antichi filosofi, è l’ unione di tutti 
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i beni segregati da tutti i mali, secretis malis 
omnibus cumulata honorum complexio. 

Questo ideale della felicità, essenziale alla no- 
stra ragione, ha fatto ancora dire a’ filosofi: che 

V uomo ha una tendenza invincibile verso il 
beve generale , o la felicità. Ciò significa, che 
l’ uomo ha un’ idea del sommo bene; che egli pa- 
ragona con questo modello della ragione ciascun 
bene particolare, e che cerca in ciascun bene 
particolare questo bene sommo; poiché vorrebbe 
che ciascun bene particolare fosse uniforme a 
questo ideale della felicità. Chi mai riguardando 
un oggetto come un bene per se stesso, non vor- 
rebbe possederlo sempre nel sommo grado di ec- 
cellenza, esente da qualunque male, e senza che 
alcuna cosa potesse rapirglielo? L’uomo ha dun- 
que una tendenza invincibile all’ infinito, ed al- 
l’ immutabile. 

Io non esamino nel momento, se questo bene 
sommo, a cui l’uomo tende, sia reale: e mollo 
meno esamino se 1’ uomo generalmente lo ri- 
guardi come reale. Io mi limito a stabilire, che 
l’ uomo ha un' idea del sommo bene; che questa 
idea deriva dalla sintesi della ragione, con la 
quale sintesi lo spirito applica all’idea generale 
del bene la forma dell’ assoluto, cioè dello infi- 
nito; finalmente che questo ideale della ragione 
è ricercato, sebbene invano, nei beni finiti e par- 
ticolari. 

Un ideale è un individuo pensato dalla sola 
ragione. L’ immutabile, l’eterno, l’ infinito, non 
è mica un oggetto di esperienza: questo oggetto 
riguardato sotto 1’ aspetto di bene, costituisce 

V ideale del sommo bene. 
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Questo bene sommo si riguarda come 1* unione 
di tutti i beni possibili, coll’esclusione di tutti i 
mali possibili; e perciò come un oggetto, che ci 
rende perfettamente beati, e che contenta tutte I 
le nostre brame. 

Virtù, sapienza umana, in tutta la loro purità 
sono idee; il saggio degli stoici è un ideate , cioè 
un uomo, un individuo, che non esiste, se non 
che nel solo pensiero, ma che è uniforme perfet- 
tamente coll’idea della sapienza, e della virtù 
umana, in tutta la loro perfezione. La filosofia 
cristiana stabilisce la realità del sommo bene del- 
l’ uomo: ma di ciò appresso. 

§. 19. Se l’uomo non può non voler essere 
felice, segue, che il dolore per se stesso conside- 
rato, non può giammai esser l’oggetto della vo- 
lontà; intanto alcuni fatti sembrano a ciò con- 
trarii: gli uomini amano di piangere nelle trage- 
die: il popolo corre ad essere spettatore degl’ in- 
felici, che spirano su i patiboli: un uomo colpito 
dalla morte di un suo caro amico o parente, ama 
nella solitudine l’afflizione. • 

Tutti questi fatti non fanno eccezione alla (ve- 
rità generale della tendenza invincibile dell’uo- 
mo alla felicità. Le tragedie sono, sotto certi 
aspetti, piacevoli: esse presentano de’ fatti grandi 
c straord inari i: esse sodisfanno perciò la curiosità 
naturale degli uomini: esse dilettano per la no- 
vità. Dite ad un uomo: un terribile, e spavente- 
vole fatto è accaduto: tosto egli vi pregherà di 
narrarglielo: piangerete al racconto, direte voi: 
raccontatemelo, voglio saperlo, ve ne scongiuro, 
tornerà egli a dirvi. La curiosità è una gran molla 
del cuore umano; essa occupa giornalmente non 
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solo gli uomini di studio, ma gli uomini volgari 
ancora; tutti amano di sapere ciò che succede nel 
mondo, il mistero di quell’ affare qualunque egli 
sia, le cagioni per cui coloro, che tanto si a dan- 
nano nel mondo, si sono mossi, ec. (1) Per la 
stessa ragione si corre a veder 1 infelice spirar 

l’anima sul patibolo. ... 

Si possono addurre altre cagioni di piacere m 
siffatti spettacoli degli altrui dolori- A renderli 
aggradevoli può inlluir forse il ricordarci della 
febee posizione nostra, che anche in mezzo a tali 
idee non può mai perdersi interamente di vista. 

In quel modo appunto, che la storia dell’ al- 
trui felicitò desta in noi scontentezza dello stalo 
nostro, in quella maniera che il racconto degli 
altrui difetti può ricordarci i nostri (2); cosi que- 
sti spettacoli delle altrui sofferenze possono, nel- 
l’ attuai nostra posizione, desiar piacere. Si può 
inoltre provare una inorai compiacenza osser- 
vando un’eroica fermezza ne’ pericoli. Riguardo 
alle tragedie si può aggiungere il diletto, che de- 
sta la composizione poetica, nella descrizione 
delle passioni, e delle circostanze dell’ azione che 
si rappresenta. 

(1) Ecco come Cicerone esprime energicamente quo- 

ta importante verità: Natura cu pi di totem ingcmiit Uo- 
mini veri inveniendi: qtiod facillirne appare t, cimi va- 
cui curis, elioni quid in coelojiat sci re avemus. (De Fi- 
nii». lib. 2.) . , . 

(2) Perciò è assai pericoloso esporre certi tatti orri- 
bili, perchè sebbene destino ribrezzo per la scellerag- 
g ine, fanno addormentare sui propi 3 vi 7.3, e -si vadieen- 
do adulando noi stessi: io non son così malvagio, io 
in confronto di costoro sono uomo du bene. 
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51 può aggiungere ancora il diletto prodotto 
dai modo di rappresentare de’ mimici; in una 
parola il piacere che nasce dal bello imitativo. 

Riguardo a coloro, che procurano mezzi a 
conservare in se la tristezza, dico, che è nella 
natura di questa affezione di attaccarvi al suo 
oggetto, di non perderlo giammai di vista, di rap- 
presentarselo sotto l’ aspetto più piacevole, di 
esaminarne sino alle più piccole circostanze, di 
ritornare su di ciaschedun godimento partico- 
lare, e di arrestarsi con compiacenza su di ognu- 
no. Non è dunque vero, che gli uomini colpiti 
dalla tristezza amino la solitudine, perchè ama- 
no il dolore. È lo stesso amore del piacere, che 
li trattiene su l’ oggetto che li rattrista. I fanta- 
smi dell’ oggetto amato son piacevoli: il dolore 
proviene dal giudizio dell’assenza dell’oggetto, 
e dall’ impossibilità che questo ricomparisca; ta- 
li giudizii si associano malgrado noi col fantasma 
piacevole dell’oggetto; questo fantasma richiama 
l’attenzione, e per concentrarvela coloro che so- 
no nella tristezza amano la solitudine, in cui 
spargono dolci lagrime. 

Non è necessario di esaminare, se in questo 
stato di solitudine e di tristezza, il piacere pre- 
domini sul dolore: basta, perla verità della dot- 
trina che difendiamo, che non sia il dolore quel- 
lo che ci muove a scegliere un tale stato, ma 
il piacere; sebbene poi nel fatto andassimo ad 
incontrare uno stato piuttosto doloroso che pia- 
cevole. 

Vi possono essere altri motivi piacevoli, che 
concorrono alla nostra scelta. Possiamo credere 
un dovere verso i nostri più cari l’affliggerci 
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della loro perdila: l’ esercizio di un tal dovere 
non lascerà di esserci piacevole; ci sarà dolce lo 
spargere delle lagrime su le tombe degl’ illustri 
defunti; sarà dolce ad un uomo egregio la me- 
moria di egregii antenati. Possiamo chiamare in 
soccorso la nostra vanità, e credere, che tornar 
ci abbia ad onore il mostrarci vivamente sensi- 
bili alla perdita de’ nostri cari. Possiamo ancora 
lusingarci, che la vista della nostra afflizione 
abbia a destare più facilmente la compassione 
degli altri, e che questa recare ci debba il 
bramato soccorso. Un non so qual piacere pos- 
siamo ancora provare nel rappresentarci, ed esa- 
gerare a noi stessi la nostra sciagura, nel male- 
dire il destino o la fortuna, se ignoriamo la causa 
de’ nostri mali, o se una tal causa sia mecca- 
nica e necessaria, o pure accidentale, e nell’ im- 
maginarci il piacere della vendetta, se i mali 
ci vengono da’ nostri simili. 

§. 20. 11 dolore non può dunque essere l’ul- 
timo oggetto della volontà. L’ uomo non può non 
voler esser felice. Siccome tulli i corpi tendono 
al centro della terra, cosi tutti glj uomini ten- 
dono alla felicità. Ma il piacere, che è l’ulti- 
mo oggetto della volontà, non è altra cosa, che 
una specie di sentimento piacevole, o un’idea 
piacevole della ragione; ed io chiamo qui per 
brevità, sentimento piacevole non solo il senti- 
mento propriamente detto, come una sensazione 
esterna piacevole, o un sentimento interno pia- 
cevole, ma eziandio i fantasmi di questi senti- 
menti. Nato il desiderio, in seguilo di tali fan- 
tasmi. segue la sintesi della ragione su l’oggetto 
desiderato. 

La ragione si forma l’ideale della felicità, o 
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!» idea del bene sommo, col cui modello parago- 
nando i beni particolari forma i suoi giudizi i sul 
valore di questi. 

I diversi piaceri di questa vita hanno diversi 
gradi, o diversa intensità; la ragione umana con- 
cepisce nell’ ideale della felicità tutti i gradi pos- 
sibili di piacere. I diversi piaceri di questa vita 
hanno diversa durala; la ragione riguarda come 
eterno l’ideale della felicità. I piaceri di questa 
vita non sono disgiunti dal timore della loro 
perdita; la ragione ci mostra l’ ideale della feli- 
cità come immutabile. 

Paragonando i beni fra di essi, la ragione giu- 
dica maggiore quello, che ci produce maggior 
piacere nell’ intensità, se la durata è uguale, o 
un piacere piò durevole, se l’intensità è uguale. 
Ciò vale quanto dire, che ella calcola la quantità 
del bene in ragione tarilo dell’intensità che del- 
la durata del piacere, che il bene produce: ciò 
espresso in linguaggio matematico significa, che 
i beni sono fra di essi in ragione composta 
della diretta della intensità de' piaceri, che essi 
producono, e della diretta de' tempi, ne' quali 
questi piaceri durano . 

Inoltre paragonando fra di essi i piaceri, ed i 
dolori sotto la relazione di causalità, la ragione 
dice: 1 . un piacere, il quale produce un mag- 
gior dolore, è un male: 2. un piacere il quale ci 
priva di un maggior piacere , è un male: 3. un 
dolore, il quale produce un maggior piacere, è 
un bene: 4 .un dolore, il quale ci priva di un mag- 
gior dolore, è un bene. Nel determinare la relazio- 
ne di quantità fra il piacere ed il dolore, la ragione 
segue per norma il principio enunciato in primfr 
luogo, cioè ella paragona il piacere col dolore ri- 
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guardo a!la loro intensità, ed alla loro durata. Su 
queste quattro massime la ragione fonda il cal- 
colo de’ beni, e de’ mali, il quale ella presenta 
alla volontà. 

Quando la ragione giudica, che sia male un 
piacere, perchè cagione di maggior dolore, vi 
ha allora un conflitto fra la parie passiva dello 
intelletto, e la parte attiva, vale a dire fra i de- 
sideri i che prevengono il calcolo della ragione, 
ed il risullamento di questo calcolo. Lo stesso 
conflitto si trova, quando la ragione riguarda 
come bene un dolore, perchè cagione di piacere 
maggiore. 

Il conflitto dunque fra i desiderii indipen- 
denti dal calcolo della ragione, e le decisioni 
della ragione stessa, è un fatto incontrastabile 
della nostra coscienza. 

Ma la ragione è ella sempre vittoriosa nella 
pugna? L’ esperienza ci mostra, che la ragione 
rimane spesso vinta, e che la nostra volontà ub- 
bidisce piuttosto a’ desiderii indipendenti dalla 
ragione, che alla ragione. Il giudizio non è suf- 
flcenle a determinare la nostra volontà: spesso 
questa si determina in contraddizione col giudi- 
zio: la ragione di ciò è che il giudizio nel suo ri- 
sullamento è una percezione di un rapporto; ora 
vi possono essere percezioni indifferenti, e perce- 
zioni piacevoli e dolorose. Le percezioni indif- 
ferenti sono di niun valore per la volontà. Quan- 
do le percezioni della ragione sono piacevoli o 
• dolorose, esse producono de’ nuovi desiderii: se 
questi desiderii posteriori al calcolo della ra- 
gione sono in contraddizione co’desiderii antece- 
denti , la volontà seguirà il maggiore desiderio; 




Si 

se questo maggiore desiderio sarà l’antecedente, 
la ragione rimane vinta; se sarà il conseguente 
rimane vittoriosa. Per dare un nome al desiderio 
antecedente io lo chiamo appetito sensitivo , e 
chiamo appetito razionale il desiderio posterio- 
re al calcolo della ragione, e conforme a questo 
calcolo. Vi può dunque esssere un semplice con- 
flitto fra la ragione e l’appetito sensitivo, e ve 
ne può essere uno complicato fra la ragione e 
l’appetito razionale da una parte, e l’appetito 
sensitivo dall’altra. Nel caso del semplice con- 
flitto fra la ragione e l’appetito sensitivo, la vo- 
lontà sarà determinata da questo, e la ragione 
rimane vinta nella pugna; nel caso del conflit- 
to complicato se l’appetito sensitivo sarà mag- 
giore del razionale, la vittoria apparterrà al 
primo; se sarà minore apparterrà al secondo. Le 
percezioni indifferenti non muovono la volontà, 
e fra due percezioni piacevoli opposte, la volontà 
è determinata dalla maggiore. 

Locke ha ben conosciuto la verità dell’esposta 
dottrina. Ella è una massima stabilita, egli dice, 
che il bene, ed il maggior bene, è ciò che deter- 
mina la volontà. Dopo una più esatta ricerca, 
soggiunge il filosofo inglese, io mi sento forzato 
di concludere, che il bene, ed il maggior bene, 
sebbene giudicato, e riconosciuto tale, non deter- 
mina punto la volontà se non quando venendo 
a desiderarlo di una maniera proporzionata alla 
sua eccellenza, questo desiderio ci rende inquieti 
dall’ esserne privi. Che un uomo sia convinto 
dell’ utilità della verità, sino a vedere, che essa 
è tanto necessaria a chiunque si propone qual- 
che cosa di grande in questo mondo, o spera di 



Digitized by Google 




55 

essere felice nell’ altro, quanto il nutrimento è 
necessario al sostegno della nostra vita; intanto 
finche questo uomo non avrà fame e sete della 
giustizia, finché egli non si sentirà inquieto della 
sua mancanza, la sua volontà non sarà giammai 
determinata ad alcun’azione, che lo porti alla 
ricerca di questo eccellente bene, di cui egli co- 
nosce 1’ utilità; ma qualche altra inquietudine 
che sente in se stesso, venendo a traverso, trasci- 
nerà la sua volontà ad altre cose. Da un’altra 
parte, che un uomo dedito al \ino consideri che 
menando la vita che mena, egli mina la sua sa- 
lute, dissipa i suoi beni, che perderà l’onore nel 
mondo ed andrà incontro a malattie, ed a cadere 
finalmente nell’ indigenza, sino a non avere da 
soddisfare questa passione di bere, che tanto lo 
domina; intanto il ritornare dell’ inquietudine, 
che egli sente ad esser lontano da’ suoi compa- 
gni di crapola, lo trascina alla bettola nelle ore , 
in cui è solilo di andarvi, sebbene abbia allora 
avanti gli occhi la perdila della sua salute, e dei 
suoi beni, e forse ancora quella della felicità del- 
l’altra vita, felicità che egli non può riguardare 
come un bene poco considerevole in se stes- 
so, poiché approva al contrario, che è un bene 
mollo più eccellente del piacere di bere, c del 
vano ciealeggio di una truppa di dissoluti (1). 

Questa impotenza della ragione è una verità 
di fatto, che l’esperienza ci manifesta costante- 
mente, ed il negarla sarebbe negare i fatti più 
incontrastabili della specie umana. Ella è con- 
tenuta nella seguente sentenza di un antico poe- 

(») Locke essaisetc. Liv. i i,c. xxi. par. 3i f eseguenti. 
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ta: Video meliora , prnhngue, deteriora sequnr ; 
io veggo il meglio , ed al peggior mi appiglio. 
(]on questa verità si spiegano alcuni fatti intel- 
lettuali, che a prima vista ci sembrano inconce- 
pibili. Non pochi uomini son convinti, che nulla 
vi sia da temere nelle tenebre: intanto non han- 
no il coraggio di coricarsi soli, o di andar soli 
di notte in una camera senza lume. Eccovi la 
spiegazione di questo fatto: un uomo ha appreso 
dalla sua nutrice, e dalle persone con cui ha 
conversalo, che i morti sono apparsi, ed appa- 
riscono ancora ordinariamente ed a loro piacere 
agli uomini, e che gli spirili infernali vi appari- 
scono ancora per nuocerci a loro piacere. Egli 
ha associato all’ idea delle tenebre quella di 
queste pericolose apparizioni; quindi non è più 
in suo potere, qualunque persuasione abbia in 
contrario, che questa idea non si associi a quella 
delle tenebre, e che non vi produca quell’ im- 
pressione di terrore, che soleva produrvi Ora le 
volontà si determina in forza delle impressioni, 
che gli oggetti fanno su lo spirito, non già del 
giudizio che si forma su di essi: l'uomo dunque 
di cui parliamo non si determinerà a rimaner 
solo nelle tenebre della notte, e ciò malgrado il 
giudizio, che il rimanervi non può produrgli al- 
cun nocumento (1). 



(i) E di qni si apprenda quanto sia necessario che 
l’uomo tenga sempre viva l’idea dei suoi doveri, l’i- 
dea di Dio, di una ricompensa e di una pena eterna, e 
così faccia nascere un forte appetito razionale della 
virtù per non restar soccombente n"l confetto elle nasce 
fra la ragione, e l’appetito razionale e l’appetito sensi- ' 
tivo. Chi naai o di rado vi pensa, chi non vi medita 
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Alcuni filosofi osservando, che le dottrine 
religiose non impediscono tutti i delitti da esse 
condannati, deducono l’inutilità della Religione 
pel bene della ci vii società. Ma costoro non ri- 
flettono, che se la Religione non impedisce tutti 
i delitti, ne impedisce nondimeno molti: eglino 
fanno solamente il calcolo de’ delitti, che la Re- 
ligione non impedisce; ma dovrebbero fare il 
calcolo di quelli, che impedisce, e che avrebbero 
luogo, se la Religione non esercitasse alcun im- 
pero su gli uomini. Quando si cerca, se una dot- 
trina è utile, o perniciosa alla società, si dee ba- 
dare alla natura delle massime, e considerare i 
heni o i mali che ne derivano, nel caso che gli 
uomini agiscano in conformità delle stesse mas- 
sime. Quando le dottrine religiose non solo illu- 
minano la mente, ma riscaldano il cuore, se non 
trovano un maggior ostacolo nelle nostre incli- 
nazioni e passioni, producono certamente i lo- 
ro salutari effetti|. La vera Religione è l’amica 
del bene degli uomini, la superstizione ne è la 
I più crudele nemica. Tutte le declamazioni dun- 
que degl’increduli contro i salutari effetti della 
Religione sono vani sofismi. 



come si conviene, per quanto sia certo di quelle verità, 
non ne avrà che una semplice notizia, e restando solo 
in conflitto colla nuda ragione e coll’ appetito sensi- 
tivo, egli cederà alla passione anche più vergognosa. — 
E poiché dipende dalla sua volontà rendere meno o più 
efficace la forza delle impressioni coll’ attenzione, per- 
ciò non potrà addursi per scusa che la volontà, deter- 
minandosi per il bene che fa una più forte impressione, 
non è stata libera nella scelta. 

Galluppi Voi. V. 5 
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CAPO III. 

Del bene e del male morale. 

§.21. Abbiamo veduto nel capitolo antece- 
dente, che alcuni filosofi ripongono nel solo pro- 
prio piacere il centro, a cui tutti i nostri deside- 
rii spingono la volontà; e che eglino riguardano 
tutte le affezioni diffusive e disinteressate, come 
modificazioni dell’ amore del proprio piacere. 
Ora la volontà agisce mossa dal desiderio, e non 
agisce se non in quanto è eccitala dal desiderio. 
11 fine ultimo dunque di tutti i nostri voleri, e 
perciò di tutte le nostre azioni, secondo questa 
dottrina, siamo noi stessi. 

I desidcrii possono condurci fuori di strada, e 
menarci seguendoli all’ infelicità, invece della fe- 
licità; poiché abbiamo fatto vedere, che vi sono 
de’ piaceri maggiori di altri piaceri; e piaceri an- 
cora seguiti da maggiori dolori, come vi sono 
dolori seguiti da maggiori piaceri. 

Affinchè i desiderii non ci facciano traviare 
dalla strada, che conduce alla felicità, ci è data 
la ragione, la quale facendo il calcolo de’ beni 
e de’ mali, dirige la nostra volontà all’ ultimo 
fine che è la propria felicità. Questa ragione cosi 
riguardata è secondo il sistema che esponiamo, 
la legge morale dell’ uomo. Questa legge è dun- 
que la retta ragion pratica , che dirige la no- 
stra volontà al nostro ben essere, presentando 
alla stessa volontà le azioni, che ci menano alla 
felicità, e quelle che ci allontanano. I nostri do- 
veri sono le nostre azioni libere in quanto que- 
ste fon mezzi conducenti al nostro ben essere. 
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L' obbligazione attiva consiste nella connes- 
sione de 1 motivi coll' azione. V obbligazione pas- 
siva consiste nella moro le necessità di agire in 
tal modo per esser felice. I molivi, che muovono 
la volontà, sono l’ allontanamento del dolore, ed 
il conseguimento del piacere. Le azioni buone 
sono i mezzi di allontanare il dolore e di conse- 
guire il piacere: vi ha dunque una connessione 
fra il nostro ben essere e le azioni buone, perchè 
ve ne ha una fra l'effetto e la causa. Similmente 
le azioni male ci allontanano dal piacere puro e 
costante e ci menano al dolore: sono dunque i 
mezzi della nostra infelicità. Vi ha dunque una 
connessione fra le azioni male, e la nostra infe- 
licità, perchè ve ne ha una fra la causa e T ef- 
fetto. In questa connessione fra i motivi delle 
nostre azioni libere e queste azioni, consiste, se- 
condo I Voi fio, l' obbligazione attiva. Una siffatta 
connessione conosciuta dall’ intelletto impone alla 
volontà la necessità morale di agir bene, il che 
vale quanto dire, che per esser felice è necessa- 
rio di commettere azioni buone, e di evitare le 
azioni male: in questa necessità morale consi- 
sle, secondo l’autore citato, /’ obbligazione pas- 
siva. Dire, per cagion di esempio, che noi siamo 
obbligali a frenar gli impeli della vendetta, è lo 
stesso che dire esservi fra il seguire quest’ impe- 
ti, ed il nostro mal essere una connessione ne- 
cessaria; ed il dire, che siam obbligati a perdo- 
nare al nemico, è lo stesso che dire esservi fra 
questo perdono ed il nostro ben essere una con- 
nessione necessaria. Per mezzo di questa connes- 
sione la natura impone alla nostra volontà la 
necessità morale di agire in questo modo, e non 
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altrimenti; ed in questa necessità morale di agire 
in questo modo, per esser felice, consiste l' ob- 
bligazione morale passiva. Seguiamo: dire, che 
siam obbligati a perdonare al nemico è lo stesso 
che dire essere il perdono del nemico un nostro 
dovere: è lo stesso che dire essere il perdono del 
nemico un mezzo necessario per il nostro ben 
essere. 

Tali sono, secondo la morale dell’interesse 
personale, le nozioni di legge morale , di obbli- 
gazione morale , di dovere. La legge morale con- 
siste in una proposizione generale su la bontà, 
o la malizia di una specie di azioni, alla quale 
specie può ridursi razione particolare, che l’uo- 
mo esamina prima di commettere: questa pro- 
posizione generale su la bontà o la malizia di 
una specie di azioni riguarda le azioni come ten- 
denti alla felicità, o alla infelicità nostra. Cosi 
la legge: perdona al nemico : enuncia: il perdono 
al nemico è necessario per evitare i mali , a cui 
si andrebbe incontro non perdonandogli. 

Ma quali son mai, in questa stessa morale, le 
nozioni della virtù e del diritto? La virtù è V abito 
di fare il ben essere, e la vii tu relativa agli uo- 
mini è V abito di fare il nostro ben essere , per 
mezzo del bene generale. 

Il bene generale è dunque in questo sistema 
il mezzo del nostro ben essere: esso dee esser vo- 
luto non per se stesso: ciò sarebbe impossibile; 
. ma per rapporto al nostro utile. 

Il nostro interesse, dicono i filosofi de 7 quali 
esponiamo la dottrina morale, è legato alle rela- 
zioni, che abbiamo co’ nostri simili. Questa unio- 
ne stabilisce un commercio di offici da cui re- 
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fluisce a noi il bene che si brama. Si debbono 
amare i nostri simili per noi stessi. Se noi ab- 
biamo bisogno per la nostra felicità degli altri 
uomini, fa d’uopo renderci, per nostro interesse, 
amabili agli altri. Ora noi non riusciremo a farci 
amare dagli altri, se non che evitando di offen- 
derli, e facendo di tutto per beneficarli. Se voi 
non perdonate al vostro nemico, questi avrà sem- 
pre maggior motivo di odiarvi, e di farvi del 
male: perdonandogli gli farete cader dimano il 
ferro con con vuol ferirvi: cosi il vostro interesse 
vi della le leggi: Non offendete alcuno. Fate 
affli altri lutto il bene che potete. Perdonate ai 
vostri nemici. Tulli gli oggetti, che ci circon- 
dano, debbono amarsi come islrumenti, o come 
mezzi di ottenere la nostra felicità. Ecco la pri- 
ma regola. Consiste l’ altra nel calcolo de’ beni, 
e de’ mali. Un bene minore debbe posporsi al 
più grande; e debbesi trascurare un bene al con- 
fronto di un male maggiore, che ci venga mi- 
nacciato dal conseguimento del bene: fa d’uopo 
accrescere i mezzi di accumulare i piaceri; o in 
mancanza di mezzi, diminuire i desiderii. Ecco 
l’ interesse personale ragionato, che serve di re- 
gola alla condotta degli uomini. 

Il diritto è la facoltà morale di agire , e di 
non agire: ciò vale quanto dire, che consiste 
nella potenza di fare ciò che non è opposto alla 
legge Noi abbiamo certamente la facoltà morale, 
e perciò il diritto di fare quelle azioni, a far le 
quali siam obbligati. Essendo obbligati a con- 
servar la vita, e la sanità del corpo, segue, che 
abbiamo il diritlto di vivere, e di viver sani. 
Similmente abbiamo il diritto a tutte quelle cose, 
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senza le quali non possiamo soddisfare la nostra 
obbligazione: così non potendo conservar la vita 
e la sanità del corpo, che siam obbligati di con 
servare, senza mangiar cibi salubri, segue, che 
abbiamo il diritto di mangiar cibi salubri per 
conservarci; e perciò abbiamo ancora il diritto 
di occupar questi cibi, cioè di farli nostri, e de- 
stinarli al nostro uso solamente. 

Ecco, concludono questi filosofi, come l’ inte- 
resse personale ragionato ci somministra le no- 
zioni di legge morale, di obbligazione, di dovere, 
di virtù, di diritto. 

§. 22. Per darvi le vere nozioni del dovere , e 
della rirtù, è utile di farvi ben conoscere questa 
morale dell’ interesse personale, lo ve la presen- 
terò sotto i due aspetti, in cui ce la fanno cono- 
scere due famosi scrittori di moral filosofia Wot- 
fio ed Elvezio. Incomincio dal primo. 

Il piacere è il sentimento e la cognizione in- 
tuitiva della perfezione. La perfezione è il con 
senso di più cose per ottenere un qualche fine. 
Supponghiamo V immagine dipinta dell’ uva, che 
rappresenti bene questo frutto. Una tal pittura 
sarà perfetta, perchè tutte le sue parli tendono a 
destarmi l’idea distinta del prototipo cioè del- 
l’uva reale. Ora è un fatto, che tali immagini si- 
mili all’originale destano del piacere, e che esse 
lo destano appunto per questa similitudine co’ loro 
originali. Se di fatto mirate un uomo, che avete 
più volle veduto, la vista di costui vi sarà indif- 
ferente; ma se mirale l’ immagine dipinta dello 
stesso; se tale immagine sarà simile all’originale, 
vi desterà del piacere; se poi sarà dissimile vi 
desterà del tedio. 11 tedio può, in conseguenza. 
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i in opposizione al piacere definirsi: il sentimento 
i o la cognizione intuitiva dell’ imperfezione: l’im- 
perfezione poi. in opposizione alla perfezione, 
i consiste nella discordanza di più cose per otte- 
i nere un fine. 

i Se un uomo nutre un gran desiderio diacqui- 

> stare una scienza, alla notizia di avergli un amico 
inviato in regalo molti eccellenti libri, egli sarà 

> inebbriato di piacere, per la ragione, che costui 

> riguarda questi libri come mezzi, che concorrono 
t tutti per l’acquisto della scienza. Ma se lo stesso 

amante del vero sapere viene a conoscere, che 
i un incendio ha distrutto la sua libreria, egli sarà 
j affetto da un vivo sentimento di tedio, perchè 
} riguarda questo incendio, come una cosa opposta 

> all’acquisto della scienza, cui egli tende. 

Il piacere, conclude da simili esempii Woì/ìo, 
è dunque il sentimento o la cognizione intuitiva 
t della perfezione: il tedio è il sentimento o la co- 
gnizione intuitiva della imperfezione, 
i II piacere poi ed il tedio si fanno consistere 
i in un sentimento, o in una cognizione intuitiva, 

i il primo della perfezione, il secondo dell’ imper- 
i fezione; perchè il piacere ed il tedio si destano 
antecedentemente alla riflessione su 1’ oggetto 
piacevole e dispiacevole: in forza della qual ri- 
flessione la percezione confusa si rende distinta, 
il che vale quanto dire, che si fa della perce- 
zione totale l’ analisi. Il piacere in conseguenza 
ed il tedio traggono la lor origine dalla perce- 
zione confusa della perfezione il primo; dalla per- 
cezione confusa dell’imperfezione il secondo. 

Questa nozione voi Piana del piacere e del te- 
dio è generale: ella in conseguenza è ancora ap- 
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plicabile a’ piaceri e a’ dolori de’ sensi. Ma una 
tale applicazione non è ovvia e felice: ecco come 
Wolfio P esegue. 

Il dolore de’ sensi consiste nello scioglimento 
del continuo nel corpo; quale scioglimento o si 
fa attualmente, o pure, per la troppa tensione 
delle piccole fibre, si dispone ad accadere. Per 
qual altra ragione infatti, dice il filosofo citato, 
le ferite ci recano del dolore, se non perchè rom- 
pono le parti del corpo, e sciolgono la continuità 
di esse parli? Per qual altra ragione le forti di- 
strazioni nelle braccia, nelle gambe, cd in altre 
parti del corpo, cagionano dolore, se non perchè 
siffatte distrazioni tendono a sciogliere la conti- 
nuità, che in queste parti si trova ? Tutto quello 
dunque che scioglie la continuità delle parti de! 
corpo o che tende a scioglierla, produce il dolore 
fisico; e nello scioglimento di questa continuità, 
o nella disposizione ad essa, consiste, ogni dolore 
de’ sensi. 

Da un’altra parte la continuità delle parti del 
eorpo tende alla conservazione della vita del 
medesimo, ed a renderlo atto a certi moti: in 
questa conservazione ed attitudine consiste il fine 
dell’organizzazione del corpo umano. Tutto ciò 
dunque che scioglie questa continuità, o che 
tende a scioglierla, è contrario al fine del corpo 
umano; e perciò alla perfezione di questo; e per- 
ciò rende imperfetta l’organizzazione umana. 

Secondo un altro domma della filosofia vol- 
fiana l’anima si rappresenta in confuso lo stato 
di tutte le parti, anche delle primitive ed ele- 
mentari del corpo; ella ha dunque, nello stato 
di dolore, una percezione confusa dell’ imperfe- 
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zione del proprio corpo, ed in questa percezione 
confusa consiste il dolore de’ sensi. 

Riguardo poi ai piaceri fisici Wolfio ragiona 
cosi: noi possiamo essere indotti dalla natura, a 
riferire certe date sensazioni alla perfezione del 
nostro stato: in questo modo tali sensazioni di- 
vengono piacevoli; il piacere de’ sensi consiste 
dunque ancora nella percezione confusa della 
perfezione. 1 bambini essendo affelli da’ senti- 
menti della fame e della sete, succiando il latte 
sperimentano, che si tolgono cosi queste sensa- 
zioni moleste, e che queste tolte si trovano bene 
nel corpo: da ciò nasce l’ idea della perfezione 
del proprio stato, la quale idea associano alla 
dolcezza del latte, in modo che si assuefanno, 
per mezzo di nozioni confuse, a riferire alla per- 
fezione del proprio stato il sapore dolce, ed a 
questo modo la sensazione del dolce diviene loro 
piacevole: quando poi, divenuti alquanto grandi- 
celli, mangiano de’ dolci, conscii della perfezione 
del primo stato, percepiscono da ciò del piacere: 
che se col continuo mangiare de’ dolci, alimenta- 
no il pregiudizio, che le cose dolci perfezionano 
il proprio stalo, divenuti adulti sperimentano, 
nel mangiar cibi dolci, lo stesso piacere, che spe- 
rimentavano mangiandoli quando erano bam- 
bini e fanciulli. Se poi questo pregiudizio del- 
l’ infanzia si toglie, i bambini, di cui parliamo, 
non percepiscono più divenuti adulti tanto pia- 
cere nel mangiare cibi dolci. Le sensazioni dun- 
que, conclude Wolfio, non sono piacevoli per se 
stesse: ma lo sono per 1’ associazione dell’ idea 
della perfezione del proprio stato. Non vi ha, in 
conseguenza, alcun piacere, il quale non consi- 
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sta nella cognizione intuitiva, o nel sentimento 
della perfezione, come non vi ha alcun tedio, il 
quale non consista nella cognizione intuitiva 
dell’ imperfezione. 

Tutti i filosofi convengono, che la percezione 
della perfezione è un piacere, e quella dell’ im- 
perfezione un dispiacere, o come Wolfio parla, 
un tedio; ma lutLi non concedono a questo filo- 
sofo, che ogni piacere consisti nella percezione 
della perfezione; ed ogni dispiacere nella perce- 
zione dell' imperfezione, e molti negano, che la 
definizione volfiana possa applicarsi a’ piaceri 
ed a’ dolori fisici. Esamineremo ciò appresso; in- 
tanto seguiamo ad esporre il sistema voltìano. 

23. Le associazioni di cui abbiamo par- 
lato, ci danno, secondo la dottrina che esponia- 
mo, la distinzione della perfezione in vera ed 
apparente. 

Se coll’idea di un medicamento si associa la 
nozione confusa d’ imperfezione, in modo che la 
sensazione da esso prodotta riferendosi all’ im- 
perfezione del proprio corpo riesca dispiacevole, 
l’ imperfezione che si presenta allo spirito qual 
risultamento di questo medicamento sarà appa- ' 
rente, perchè realmente il medicamento tende 
alla perfezione del proprio corpo. Se poi ad una 
sensazione, prodotta da un cibo contrario alla 
sanità del corpo, si associa la nozione confusa di 
perfezione, perchè una tal sensazione siamo as- 
suefatti a riferirla alla perfezione del proprio 
corpo, la sensazione sarà piacevole, e la perfe- 
zione che si preseuta allo spirito, qual risulta- 
mento di questo cibo, sarà apparente, non vera; 
perchè nel fatto questo cibo tende all’ imperfe- 
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rione, e questa sarà vera, come la perfezione 
sarà apparente. La perfezione è dunque o vera o 
apparente. È vera quando realmente compete 
alla cosa, è apparente, quando non le compete, 
e per errore le si attribuisce. 

Si chiama bene tutto ciò che rende perfetto il 
nostro stato, vale a dire che lo rende più perfetto 
di quello che era Si chiama male tutto ciò che 
rende imperfetto il nostro stato. 

Il bene ed il male è, in conseguenza, o vero o 
apparente. Il bene è vero quando? la perfezione 
risultante è vera: è apparente quando la perfe- 
zione risultante è apparente. Il male è vero quan- 
do l’ imperfezione risultante è vera, è apparente, 
quando questa imperfezione è apparente. Un ub- 
briaco riguarda il bere del vino con eccesso 
come un bene prezioso: intanto questo bere con- 
suma le forze del corpo c ne distrugge la sanità: 
debilita le forze della mente: rende 1’ uomo di- 
sprezzabile agli altri. Il bere del vino con ec- 
cesso, che l’ ubbriaco riguarda come un bene, 
non è che un bene apparente, ed un male vero: 
perchè tende ad un fine contrario a cui tendono 
le parti del corpo, e le facoltà dell’anima: le 
prime tendendo alla conservazione della vita e 
della sanità, e le altre alla conoscenza del vero, 
ed al conseguimento di una stabile felicità, ri- 
sultante dalla cognizione certa della vera perfe- 
zione. Similmente il travaglio penoso dello stu- 
dio e della meditazione si offre all’ uomo ozioso 
come un male, perchè lo priva de’piaceri de’sensi, 
e gli fa soffrire la pena del travaglio; ma esso è 
un vero bene, perchè perfeziona lo stato dell’a- 
nima coll’ acquisto di utili conoscenze, e perciò 
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produce un piacere puro, che forma la felicità 
del saggio. 

Da ciò segue, che la dilettazione sensuale, ed 
il dolore sensuale non sono indizii sufficienti a 
distinguere i veri beni ed i veri mali. 11 princi- 
pio: ciò che reca piacere a' sensi è un bene vero 
è un principio falso, essendovi oggetti che re- 
cano piacere a’ sensi, e sono veri mali, perchè 
rendono imperfetto il nostro stalo. Tali oggetti 
sono beni apparenti non veri. Quando poi un 
oggetto dilettando i sensi rende ancor perfetto il 
nostro stato, come sarebbe un cibo piacevole e 
salubre insieme: se un tale oggetto si crede un 
bene, perchè diletta i sensi, il giudizio- non la- 
scia di esser falso, mentre questo oggetto non è 
un bene, perchè diletta i sensi, ma perchè rende 
perfetto il nostro stato. Similmente il principio: 
ciò che dispiace a' sensi è un vero inale, è an- 
cora un principio falso; poiché vi sono oggetti 
ingrati a’ sensi e nulla di meno da riporsi nella 
classe dei veri beni, perchè rendono perfetto il 
nostro stato: così un medicamento disgustoso non 
lascerebbe di essere un bene se conferisse a darci 
la sanità, e sarebbe un errore il riporlo fra i 
mali; e se qualche oggetto è nello stesso tempo 
dispiacevole a’ sensi, e tendente alla nostra im- 
perfezione, come sarebbe un colpo di coltello, 
che tendesse a ferirci, sarà un giudizio falso il 
riguardarlo come un male, perchè dispiace a sensi; 
mentre è un male non perchè dispiace a’sensi, 
ma perchè rende imperfetto il nostro stato. 

La perfezione del proprio stato è dunque, se- 
condo il sistema voliìano, il principio che de- 
termina le buone e le male azioni libere. Quelle 
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azioni libere son buone , che perfezionano il no- 
stro stalo, quelle poi son male , che lo rendono 

imperfetto. 

Quando si percepisce una vera perfezione, e 
si può dimostrare, che la perfezione percepita 
sia una vera perfezione, il piacer risultante dalla 
conoscenza di tale perfezione sarà costante, e non 
può degenerare in tedio; poiché le cognizioni 
certe sono costanti, ed è sempre vero, che il pia- 
cere consiste nella percezione della perfezione. 
Similmente quando si percepisce una vera im- 
perfezione, e si può dimostrare, che l’ imperfe- 
zione percepita sia una vera imperfezione, il te- 
dio risultante da questa cognizione sarà costante, 
c non degenererà mai in un piacere; poiché, co- 
me si è detto, le cognizioni certe sono costanti, e 
la cognizione dell’ imperfezione costituisce co- 
stantemente il tedio. La conoscenza della verità 
è una perfezione certamente, l’avere ritrovato la 
verità coll’uso delle proprie forze è segno di una 
maggiore perfezione di quella di averla appresa 
dagli altri; il piacere dunque, il quale consiste 
nella coscienza della cognizione della verità, è 
un piacere costante, e non può mai degenerare 
in tedio, ed il piacere di avere scoverlo da se 
stesso la verità ignota è sempre un piacere mag- ; 

giore di quello, che risulta dall’ aver conosciuto 
la verità insegnata da altri. Al contrario che un 
uomo considerando di avere passalo i suoi bei 
giorni nell’ozio, nelle erapole, nelle gozzoviglie, 
e che da ciò ne sia risultato l’ignoranza delle 
scienze, la perduta salute, e la dilapidazione delle 
ricchezze, sia affetto da tedio; un tal tedio sarà co- 
stante, e non potrà giammai cambiarsi in piacere. 
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24. Il principio della propria perfezione è 
dunque, secondo Wolfio, il principio fondamen- 
(ale di tuffa la filosofia morale. Ma quali sonole 
azioni che producono questa perfezione? Per 
determinarle il nostro autore risale alla destina- 
zione dell’ intera natura. 

Alcune cose si eseguono, ed hanno la loro esi- 
stenza per mezzo di altre; quando le prime non 
sono male, si chiamano gli usi delle seconde. 
Così coll’ aratro si fanno i solchi su le terre: que- 
sta operazione non è mica mala: la formazione 
de’ solchi può dunque riguardarsi come 1’ uso 
dell’ aratro L’uso è dunque la dipendenza del- 
l’esistenza di una cosa non mala da una altra. 
Lo scrivere si esegue per mezzo della penna, ed 
essendo lo scrivere una cosa in se considerata non 
mala, si dirà essere l’ uso della penna. 

Quando poi la cosa, che per mezzo di un’altra 
si esegue, c mala; la cosa eseguita si chiamerà 
1’ abuso di quella per cui si esegue. L’ uso del 
coltello sarebbe il tagliar le vivande, i legni per 
gli usi della vita cc.,1' abuso sarebbe l’uccisione 
ingiusta di un uomo. L’ uso della zappa è il la- 
vorare i terreni, l’abuso l’uccidere ingiustamente 
un uomo. 

Quando l’ essere intelligente fa una cosa per 
nn certo uso, questo uso è il fine dell’ autore della 
cosa, poiché il fine è ciò per cui l’ essere intelli- 
gente agisce: così se un uomo fa, o fa fare un 
coltello, ad oggetto di servirsene alla tavola, per 
tagliar le vivande: un tale uso sarà il fine del 
coltello. L’ uso può estendersi al di là del fine 
dell’autore: un uomo può servirsi del coltello di 
cui parliamo per nn fine diverso da quello per 
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cui l’ autore V ha fatto, per esempio, per tagliare 
de’ legni, per difendersi in caso di esser assalito 
ingiustamente. Questi usi non essendo stati nel- 
V intenzione di colui, che ha formato, o fatto 
formare il coltello, non saranno i (ini della for- 
mazione del coltello. 

Le cose naturali hanno i loro usi. È questa 
una verità incontrastabile, che 1’ esperienza ci 
manifesta. Così l’uso degli occhi è la visione. 
Questa di fatto si esegue per mezzo di questi or- 
gani, ed essendo una cosa in se non mala, si dice 
benissimo, che l’ uso dell’ occhio è la visione: 
nello stesso modo l’uso delle orecchie è il suono , 
l’uso delle narici V odore, l’uso del gusto il sa- 
pore cc. (1). 

L’autore supremo della natura è dotalo di un 
intelligenza infinita: egli conosce perfettamente 
la sua opera: quindi conosce la dipendenza di 
alcune cose non male dalle cose naturali da lui 
create: se queste cose non male seguono neces- 
sariamente dalle cose naturali, Iddio fa le prime 
per mezzo delle seconde: ora in Dio il fare none 
che volere; egli dunque vuole le prime per mezzo 
delle seconde, e vuole le seconde come mezzi, 
cioè come cause delle prime. Le seconde son 
dunque i fini , per cui Dio fa le prime: in questo ■ 
caso gli usi delle cose naturali sono i fini di Dio 
nella produzione di queste. Dal Sole segue su 
la terra il calore, la luce, le nuvole ec , Iddio 
dunque può ben dirsi, che ha creato il sole, per 

(i) Direi più esattamente, l’uso delle orecchie è IV 
dire, l’ uso delle narici 1* odorare , l’uso del gusto il gu- 
stare o assaporare. 
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isparger su la terra il calore, e la luce, e per 
produrvi le nubi ec. poiché egli vuole il Sole 
come causa di tali fenomeni. 

Riguardo a quelle cose, che non seguono ne- 
cessariamente dalle cose naturali, essendo vero, 
che la loro possibilità è una conseguenza neces- 
saria di queste naturali cose, non può negarsi, 
che una tal possibilità non sia il fine di Dio. 
L’ uomo può servirsi del ferro per l’agricoltura, 
e per le arti meccaniche, si può dunque ben dire 
di aver Dio creato il ferro, affinchè l’ uomo se ne 
potesse servire per il proprio utile. Gli usi dun- 
que delle cose naturali sono i fini di esse nella 
sapienza di Dio. 

Lo stesso vale per le cose artificiali. Gli uo- 
mini hanno costruito delle barche, e dei vascelli, 
per estendere, e facilitare il commercio co’ loro 
simili, ed aumentare i m*zzi di trasporto da un 
luogo in un altro. Ora Dio avendo creato il le- 
gno, e gli altri materiali, e 1’ uomo colla potenza 
di servirsi di tali materiali per questa costru- 
zione, e di questi vascelli e di queste barche per 
estendere il commercio, e moltiplicare i mezzi di 
trasporto, può ben dirsi che uno de’ fini di Dio 
nella creazione del legno, e degli altri materiali 
di un vascello, sia quello di somministrare al- 
P uomo il mezzo di estendere il commercio, e di 
facilitare il trasporto da un luogo in un altro (1). j 

Da tutto ciò segue, che gli organi del nostro 

(0 SI osservi però die se di queste cose naturali ci 
serviamo per fini dannosi e contrarj alla legge eterna, 
come sarebbe per uccidere ingiustamente ec. non può 
dirsi che Dio creò questi oggetti perchè l’ uomo a ciò 
se ne servisse. 
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corpo, e le facoltà del nostro spirito hanno i loro 
usi, e che questi usi sono i fini avuti in veduta 
da Dio, nella formazione dell’ uomo. 

Alcuni di questi usi seguono necessariamente 
dalla natura di questi organi; altri seguono per 
mezzo della nostra volontà. Alcuni organi del 
corpo sono necessari! - alla vita, tali sono per e- 
1 sempio il cuore, ed i polmoni: l’uso di questi 
organi segue necessariamente dalla loro natura. 
Alcuni organi servono per certi moti volontarii, 
così l’uso de’ piedi è per sostenere in posizione 
verticale tutto il corpo, per camminare ec., quello 
delle mani per iscrivere, e per tutte le arti mec- 
caniche. Tutti gli organi poi servono per tra- 
i smettere all’ anima certe sensazioni. Le parti dun- 
que del nostro corpo hanno i loro usi: esse ser- 
pono o alla vita del corpo, o alla perfezione del- 
i l’anima. 

Le potenze dell’ anima hanno ancora i loro 
usi: la sensibilità serve a render presenti allo spi- 
rito i corpi: la coscienza ad avvertirci di ciò che 
accade nel nostro spirito; l’immaginazione, per 
riprodurci, in assenza degli oggetti, i sentimenti 
avuti: c generalmente tutte le facoltà dell’anima 
servono a farci conoscere il vero, ed a seguire il 
bene. 

L’uomo è dotato di libero arbitrio; in forza di 
questo egli può determinare le sue azioni libere, 

0 per gli stessi tini delle azioni naturali, o per 
tini diversi. Così 1' uomo può, per esempio man- 
giare per nutrirsi, o mangiare per il solo piacere 
del mangiare: nel primo caso, essendo la nutri- 
zione il (ine naturale di molte parti del corpo, 

1 azione libera del mangiare è determinata per 

Oailuppi Voi. V. 6 



Digitized 



lo stesso fine naturale delle azioni naturali; nel 
secondo caso è determinata per un fine diverso 
dal naturale. Similmente Y uso degli organi ge- 
nitali è la propagazione della specie. Ora l’uomo 
può servirsi di questi organi per un fine diverso 
da quello, a cui Son dalla natura destinali, cioè 
può servirsene per una semplice dilettazione sen- 
suale, non già per procreare de’ figli. L’ ubbriaco 
beve del vino, e si serve di questo, contro il fine 
della natura; egli se ne serve, non per conservare, 
ma per distruggere le forze del corpo II libidi- 
noso s’immerge in nefande libidini contrarie al 
fine della natura. Similmente un uomo, il quale 
in veduta del suo interesse fa uso del suo intel- 
letto non per insegnar la verità agli uomini, ma 
per essere l’apostolo dell’errore, si serve del suo 
intelletto per un fine contrario a quello della 
natura. 

V uomo può (Cinque determinare le sue azio- 
ni libere , o per gli stessi fini naturali, o per fini 
diversi. 

La perfezione, come abbiamo detto, consiste 
nel consenso di più cose verso di un fine. Q uan ' 
do l’ uomo dunque determina le sue azioni libere 
per gli stessi fini naturali, vi ha un consenso fra 
le sue azioni libere, e le cose naturali, quando 
le determina per fini diversi vi ha un dissenso 
fra le sue azioni libere, e le cose naturali. Nei 
primo caso le azioni libere tendono alla perfe- 
zione dello stato dell' uomo* nel secondo caso le 
azioni libere tendono all’ imperfezione dello stato 
stesso: nel primo caso le azioni sono buone: nel 
secondo sono male. 

Questa bontà e malizia delle azioni libere, 



Digitized by Google 




75 : 

essendo un risultamento della natura delle cose,' 
si chiama bontà intrinseca, e malizia intrinseca 
delle azioni. Vi ha dunque nelle azioni libere 
dell’ uomo una bontà intrinseca, ed una malizia 
intrinseca. 

A formare un’azione libera esterna è neces- 
sario il concorso dell’ intelletto, della volontà, e 
della facoltà motrice del corpo Quando in que- 
sta azione nulla manca tanto dalla parte dcll’in- 
tellctto, che della volontà, e della facoltà motri- 
ce del corpo, acciò l’azione medesima fosse buo- 
na, in tal caso l’azione chiamasi retta. Dalla 
parte dell’ intelletto è necessaria la nozione suffi- 
cientemente determinata dell’azione, ed il giu- 
dizio vero su la bontà o su la malizia del l’azione 
medesima: dalla parte della volontà si richiede, 
che ella voglia l’azione buona, e che non voglia 
l’ azione mala: inoltre si richiede, che voglia l’a- 
zione buona, per la bontà intrinseca dell’azione, 
non già per ragioni, che convengono ancor a’beni 
apparenti; che non voglia l’azione mala per la 
malizia intrinseca dell’azione, non già per ra- 
gioni, che convengono pure a’ mali apparenti. ' 
Dalla parte della facoltà motrice, si richiede, 
che i moti tutti, necessarii all’azione esterna, si 
producano prontamente. Per giudicare, (mi servo 
di questo esempio) se la vostra azione libera di 
mangiare sia buona o mala, fa d’ uopo, che vi 
formiate una nozione sufficientemente determi- 
nata di questa azione: poiché se ella sarà inde- 
terminata, il giudizio, relativo alla sua bontà o 
malizia, potrà esser falso. Se voi mangiate nel 
tempo che il corpo ha bisogno di nutrimento, se 
il cibo, che mangiate, è salubre, se finalmente lo 
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mangiate per il solo fine della nutrizione, la 
nozion dell’ azione, che comprende tutte queste 
determinazioni, è sufficientemente determinata, 
perchè in forza di questa nozione potete giusta- 
mente pronunciare il giudizio, che una tale azio- 
ne è buona. Voi direte in voi stesso: il mangiare 
un cibo salubre quando il corpo ha bisogno di 
nutrimento, per il fine della conservazione del 
corpo, è un’ azione buona: or tale è l’ azione che 
io ho in veduta; questa azione è dunque buona. 
Ma se aveste della vostra azione [di mangiare 
una nozione non sufficientemente determinata, 
riguardandola semplicemente come un mangia- 
ri non potreste su questa nozione poggiare un t 
giudizio esatto su la bontà o su la malizia del- 
l’ azione, poiché il mangiare in certe circostanze, 
e con alcune determinazioni, è un’azione buona; 
in altre circostanze, e con altre determinazioni, è 
un’ azione mala. 

Se dunque dite: l'azione di mangiare , che ho 
in veduta, è buona , il vostro giudizio sarà falso; 
se egualmente dite: l’azione di mangiare, che 
ho in veduta , c mala , il vostro giudizio è anche 
falso, poiché quest* azione non è nè buona, nè 
mala, nè indifferente L’azione non è tale, se non 
quando è sufficientemente determinata. 

§. 25. Secondo il sistema, volfiano dunque il 
principio, che serve a conoscere le azioni buone 
e le azioni male, è la seguente proposizione: fa 
quelle cose le quali rendono più perfetto il tuo 
stato, lascia di fare quelle cose, le quali ren- 
dono più imperfetto il tuo stato. 

Ma il piacere consiste nella percezione del- 
la perfezione: la proposizione enunciata c dun- 



Digitized by Google 




77 

quc equipollente a questa, fa r/uelle cose , ìe quali 
ti producono un piacere costante, lascia di fare 
quelle cose, che ti producono un tedio costante. 

La felicitò, secondo Wolfio, consiste nel con- 
tinuato progresso a maggiori perfezioni; la pro- 
posizione in primo luogo enunciata è dunque 
equipollente a questa: fa quelle cose, che ti ren- 
dono felice: lascia di fare quelle cose, che ti 
rendono infelice (1). 

La propria felicità, senza far tanto giro di pa- 
role, è dunque, in questo sistema, il principio 
conoscitivo della morale. Un tal principio si dice 
conoscitivo, poiché per mezzo di esso si possono 
conoscere, e determinare le azioni buone da farsi, 
e le azioni male da evitarsi. 

La virtù consistendo nell’abito di fare le azioni 
buone, ed evitare le azioni male, essa consiste 
nell’abito di fare tutto ciò che ci rende felici, e 
di evitare tutto ciò, che ci rende infelici. La 
virtù n dunque premio a se stessa. 

Ma vediamo come, secondo i volfìani, dal- 
l’esposto principio si deducano tutti i doveri del- 
l’ uomo. 

I doveri si riferiscono a tre oggetti: noi ab- 
biamo de’ doveri verso di noi stessi, verso degli 
altri uomini, e verso di] Dio. Per i doveri verso 
di noi stessi la deduzione dal principio esposto 

(i) A tutto rigore dovrebbe dirsi, mi pare: fa quel- 
le cose che ti tenderanno felice, lascia di far quelle cose 
che ti tenderanno infelice; poiché la felicità vera non 
può trovarsi in terra; ed anzi il rinunziare alla felicità 
apparente è penoso il più delle volte. Così non potrà 
dedursi, come fa l’autore in seguito, la virtù è premio 
a se stessa. 
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sembra facile. Noi siamo composti di anima e 
di corpo; abbiamo dunque de’ doveri, che si ri- 
feriscono all’anima, e di quelli che si riferi- 
scono al corpo. Le facoltà dell’anima, alcu- 
ne appartengono alla facoltà di conoscere, chia- 
mata intelletto, altre appartengono alla facoltà 
di volere, chiamata volontà. Le due seguenti pro- 
posizioni enuncieranno tutti i nostri doveri verso 
dell’anima nostra; perfeziona , per quanto ti è 
possibile, il tuo intelletto. Perfeziona, per quanto 
li è possibile, la tua volontà. La volontà si per- 
feziona colla frequente ripetizione delle azioni 
buone. 

È evidente, che tutte e due queste proposi- 
zioni sono comprese, e si deducono dal princi- 
pio generale, che ci comanda la perfezione di 
noi stessi. 

I doveri che abbiamo con noi stessi, riguardo 
al corpo, si contengono nelle seguenti proposi- 
zioni: conserva la vita del tuo corpo , e la sanità 
dello stesso. Rendilo agile ad eseguire, per quan- 
to è possibile, i moti, che la volontà comanda. 

È evidente, che queste proposizioni coman- 
dano la perfezione del proprio corpo; e perciò 
sono comprese nel principio conoscitivo di cui 
abbiamo parlato. 

Abbiamo inoltre doveri, che si riferiscono al 
nostro stato esterno. Lo stato esterno consiste 
ne’ beni esterni, come sono le ricchezze, cioè i 
poderi, gli animali, ed il rappresentante gene- 
rale di questi beni esterni, il danaro. Appartiene 
ancora al nostro stato esterno la buona opinione, 
che gli altri hanno di noi stessi chiamata onore. 
Il principio che ci comanda la nostra felicità ci 
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comanda ancora di perfezionare il nostro stato 
esterno. È ciò evidente. 

L’ uomo non può isolatamente perfezionare se 
stesso: egli ha bisogno dell’ ajulo de’ suoi simili. 
Lo stato brutale di coloro, chiesi son trovati di- 
spersi ne r boschi, ed allevati fra gli animali sel- 
vaggi, dimostra questa verità. È necessario, in 
conseguenza, che gli uomini tutti perfezionino 
scambievolmente, co’ reciproci ajuli, non solo il 
proprio ma eziandio l’ altrui stato: è necessario, 
che congiungano le loro forze, e che ne dirigano 
1’ uso verso la felicità generale del genere umano. 
Dovendo ciascuno perfezionare il proprio stato, 
e non potendo ciò eseguirsi senza il concorso de- 
gli altri uomini, ognuno dee far concorrere gli 
altri alla propria perfezione. Ma per ottenere ciò 
è necessario farsi amare dagli altri : per farsi 
amare bisogna non offendere alcuno, e fare agli 
altri lutto il bene che si può. Dalla obbligazione 
dunque di perfezionare se stesso discende quella 
di perfezionare gli altri: da questa discendono 
tutti i doveri verso de’ nostri simili. 

La legge è una norma, in conformità della 
quale siamo obbligati di fare le nostre azioni li- 
bere. Per norma s’ intende una proposizione la 
quale annuncia ciò che dee farsi, o non farsi. 
Se l’ obbligazione di cui parliamo è fondata nella 
natura delle cose, la legge si chiama legge na- 
turale o legge della natura. Il principio della 
propria perfezione è la legge primitiva della na- 
tura: poiché naturalmente ognuno è obbligato a 
perfezionar se stesso, essendovi fra le azioni ten- 
denti alla propria perfezione, ed il piacere co- 
stante, una connessione necessaria, perchè il se- 
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condo è un effetto naturale delle prime. Una 
legge siffatta è immutabile, vale a dire è insepa- 
rabile dalla natura dell’ uomo e da quella delle 
cose naturali. Iddio è l’autore supremo dell’ uo- 
mo, e delle cose tutte; egli è dunque 1’ autore 
di questa obbligazione naturale, e della legge 
di natura La legge di natura è perciò una legge 
divina; e la volontà di Dio si è, che noi siamo 
obbligati di osservare questa legge. 

Iddio creò il mondo per manifestare le sue 
infinite perfezioni. La volontà di Dio è dunque, 
che le divine perfezioni si manifestino. A questo 
fine generale tendono lutti gli altri fini partico- 
lari delle cose tutte da Dio create. Il fine ultimo 
dunque, a cui tendono i fini delle diverse parti 
del nostro corpo, e delle diverse facoltà del no- 
stro spirito, è la manifestazione della gloria di- 
vina. L’uomo, come abbiamo detto, dovendo per- 
fezionar se stesso, dee dirigere le sue azioni li- 
bere agli stessi fini delle cose naturali; egli dee 
dunque dirigere le sue azioni libere alla mani- 
festazione della gloria divina. L’uomo dee ri- 
guardare la legge di natura come legge data da 
Dio agli uomini; egli dee riguardare Dio come 
legislatore, e sommo sovrano degli uomini; egli 
dee glorificarlo in tutte le sue azioni. Ecco come 
dal principio della propria perfezione discendo- 
no, secondo la scuola volfiana, i doveri tutti, 
che noi abbiamo con Dio. 

L’ ateo, sebbene non possa negare la bontà e 
la malizia intrinseca delle azioni, pure non co- 
noscendo Dio non ammette in tutta la sua esten- 
sione e perfezione, la legge di natura. 

Tale è il sistema volfiano su la morale. 
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26 II sistema dell’interesse personale, o 
dell’ amor proprio fu, in tutta la sua deformità, 
presentalo ne’ libri di Elvezio. Questo filosofo 
concentrò (ulte le facoltà intellettuali nella sola 
fisica sensibilità: da questo principio egli dedusse 
in un modo rigoroso, tutte le più mostruose il- 
lazioni: annientata tutta 1’ attività dell’ anima, la 
virtù negli scritti di Elvezio scomparve dall’uni- 
verso, e vi fu rimpiazzala da un grossolano egoi- 
smo. Se tutte le operazioni dello spirito non so- 
no altra cosa che sensazioni, e se queste derivano 
necessariamente dalle impressioni degli oggetti, 
il vocabolo di libertà è un vocabolo voto di sen- 
so: l’uomo segue colla stessa necessità le impres- 
sioni del piacere, e del dolore, colla quale il sas- 
so, dalla forza di gravità, è spinto verso il centro 
della terra. 

Se tutte le operazioni dello spirito non sono 
altra cosa, che sensazioni, segue, che l’uomo non 
è capace di altri piaceri, nè di altri dolori, se 
non di quelli de’ sensi. Segue ancora, che le pas- 
sioni tutte non sono altra cosa, se non che di- 
versi modi dell’amore del piacere de’ sensi; e 
che la virtù non può, e non dee avere altra ba- 
se, se non che il piacere de’ sensi. Così ecco 
nella filosofia dello spirito umano rimcnati tutti 
i fatti ad un solo principio semplice, la fìsica 
sensibilità. 

La fisica sensibilità, dice Elvezio, c l’unico 
motore dell’ uomo: egli è solamente suscettibile 
di due specie di piacere, e di dolore. L’uno con- 
siste ne’ piaceri e ne’ dolori fisici attuali, l’altra 
ne’ piaceri e ne’ dolori fisici di previdenza o di 
memoria. Mi muoio di fame: io provo un dolore 
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attuale. Prevedo, che ben tosto morrò di fame: io 
provo un dolore di previdenza, la cui impres- 
sione è tanto più forte, quanto questo dolore dee 
essere più vivo. La previdenza è un effetto della 
memoria: ora il proprio della memoria è di porre 
sino ad un certo punto gli organi nella contra- 
zione in cui li pone più fortemente il supplizio. 
Egli è dunque evidente che tutti i piaceri , e 
tutti i dolori, riputati interiori, sono tante sen- 
sazioni fisiche e che non si possono intendere per 
questi vocaboli interiori ed esteriori, se non che 
le impressioni eccitate dallajnemoria o dalla pre- 
senza stessa degli oggetti. 

Il rimorso, continua Elvezio, non è altra cosa, 
se non che la previdenza dei dolori fisici, a cui 
il delitto ci espone. Il rimorso è in conseguenza 
in noi P effetto della sensibilità fisica. Un uomo 
è senza timore, egli è al di sopra delle leggi: egli 
commette senza pentimento fazione disonesta, 
che gli è utile. L’ esperienza c’ insegna, che ogni 
azione la quale non ci espone nè alle pene le- 
gali, nè a quelle del disonore, è in generale una 
azione eseguita sempre senza rimorso. Ma il di- 
sonore si riferisce sempre a’ dolori fisici. Se il 
disonore, e il disprezzo degli uomini ci è insop- 
portabile, ciò avviene, perchè esso ci presagisce 
delle disgrazie; ciò avviene perchè il disonorato 
è in parte privato de’ vantaggi legati alla riunio- 
ne degli uomini in società; ciò avviene perchè il 
disprezzo annuncia poca premura dalla loro parte 
ad obbligarci; ciò avviene perchè ci presenta l’av- 
venire, come vóto di piaceri fisici, e pieno di 
dolori fisici. 

V uomo, prosegue Elvezio, è sensibile al pia- 
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cere ed al dolore fisico: egli fugge in conse- 
guenza il secondo, e cerca l’ altro, ed a questa 
fuga e ricerca costante, si da il nome di amor di 
se. Questo sentimento è l’efletto immediato della 
sensibilità fisica, e per conseguenza comune a 
tutti, ed inseparabile dall’uomo. Noi gli dobbia- 
mo lutti i nostri desideri, tulle le nostre passio- 
ni: queste non possono essere in noi, se non che 
l’applicazione del sentimento dell’amore di se 
al tale o tale oggetto. A questo sentimento di- 
versamente modificato, secondo 1’ educazione, 
che si riceve, secondo il governo in cui si vive, 
e la posizione, in cui ciascuno si trova, si dee at- 
tribuire la sorprendente diversità delle passioni, 
e de’ caratteri. 

Ma che cosa è mai, secondo Elvezio, la virtù? 
Il citalo filosofo considera la probità per rap- 
porto ad un particolare, per rapporto ad una so- 
cietà particolare, per rapporto al pubblico per 
rapporto a’ secoli, ed a’popoli diversi, finalmente 
per rapporto all’universo; cioè riguardo agli uo- 
mini come uomini; per ciò per conoscere il si- 
stema elveziano su la morale, fa d’uopo ar- 
restarci a questa ultima probità. Se esistesse, 
dice il nostro autore, una probità per rap- 
porto all’universo, essa non sarebbe, se non 
1’ abitudine delle azioni utili a tutte le na- 
zioni: ora non vi ha alcuna azione, che pos- 
sa immediatamente influire su la felicità di 
tutti i popoli. L’ azione la più generosa per 
il benefizio dell’ esempio non produce mica nel 
mondo morale un effetto più sensibile di quello 
che una pietra gettata nell’ Oceano produce su i 
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mari (I). Non vi ha dunque alcuna probità pra- 
tica per rapporto all’universo. A riguardo della 
probità d’ intenzione, soggiunge Elvezio, che si 
ridurrebbe al desiderio costante, ed abituale 
della felicità degli uomini; e per conseguenza al 
volo semplice e vago della felicità universale, io 
dicoche una tal probità non è che una chimera 
platonica. In effetto, così continua l’autore citato, 
se l’opposizione degl’interessi de’ popoli li tiene 
gli uni a riguardo degli altri in uno sfato di 
guerra perpetua; se le paci concluse fra gli stati 
non sono propriamente che tregue paragonabili 
al tempo, che dopoun lungo combattimento due 
vascelli prendono per r istaurarsi, e cominciare 
l’attacco; se gli stati non possono estendere le 
loro conquiste, cd il loro commercio, che a spese 
de' loro vicini; finalmente se la felicità, e l’in- 
grandimento di un popolo è quasi sempre legato 
all’infelicità, ed all’indebolimento di un altro, è 
evidente, conclude Elvezio, che la passione del 
patriottismo, passione tanto stimabile in un cit- 
tadino, è, come lo prova l’esempio dei greci e 
de’ romani, asssolutamente esclusiva dell’amore 
universale. Egli bisognerebbe per rendere reale 
questa spezie di probità, che le nazioni per mezzo 
di leggi, e di convenzioni reciproche si unissero 
fra di esse, come le famiglie, che compongono 



(i) In tutta questa nauseante farragine di .assurdi e 
di sofismi, si osservi quanto anche a primo aspetto sal- 
tino agli occhi gli errori sulle cose più ovvie. Come 
mai può dirsi anche da Elvezio che l’ esempio di un’a- 
zione virtuosa nulla influisce sulla massa degli uomi- 
ni? Bisogna per asserire un simile paradosso ignorare 
affatto la storia, e che l’ uomo è portato naturalmente 
all’ imitazione. 
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nno stato; che l’interesse particolare delle na- 
zioni fosse sommesso ad un interesse più ge- 
nerale; e che finalmente 1’ amor della patria, 
estinguendosi 'Wcuori, vi si accendesse il fuoco 
dell’ amore universale; ora una tal supposizione 
non ha avuto ne avrà realtà. Si dee dunque 
conchiudere, che non può esistere una probità 
universale, nè praticamente, nè nell’intenzione. 

L’esposta dottrina, come vedete, distrugge di- 
rettamente l’ esistenza del bene morale , e perciò 
eziandio l’ esistenza del male morale. Ella nega 
qualunque dovere fondato nella natura fra uno 
stato politico, ed un altro stato politico; ella nega 
qualunque dovere universale, ed assoluto, di un 
uomo verso i suoi simili come uomini: questa 
legge impressa nell’anima di lutti gli uomini, 
assoluta, universale, immutabile che ci comanda, 
di non offendere alcuno r rii fare affli altri tutto 
il bene che per noi si può, è relegata nel. paese 
delle chimere platoniche. 

Ma finalmente Elvezio parla dappertutto nei 
suoi libri della virtù: che cosa mai egli intende 
con questo vocabolo? La virtù, egli dice, consiste 
nell’ abitudine delle azioni utili al pubblico; il 
pubblico è per lui la società politica, di cui l’in- 
dividuo è membro Egli sembra cosi di ammet- 
tere la virtù del cittadino, e di negare quella 
dell’ uomo. Vi può essere un cittadino virtuoso, 
ma non mai l’ uomo virtuoso. I.’ uomo della na- 
tura è, secondo lui, crudele. 11 cittadino virtuoso 
è l’opera di una buona legislazione positiva; pri- 
ma dello stabilimento delle politiche società, ed 
indipendentemente dallo stesso, non vi ha nè 
virtù, uè dovere, nè legge, nè vizio, nè delitto. 
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Quando un legislatore illuminato sa combinare 
l’ interesse personale dell’ individuo coll’ inte- 
resse generale del pubblico, in modo tale che 
1’ individuo non può esser felice, cioè godere 
de’ piaceri de’ sensi, ed evitare le pene fisiche, 
senza procurare nel tempo stesso il bene gene- 
rale, in una tale società politica i cittadini saran- 
no necessariamente virtuosi: ma dove l’ interesse 
pubblico è disgiunto dall’ interesse privato, i cit- 
tadini saranno necessariamente viziosi. La virtù 
dunque ed il vizio sono l’effetto necessario della 
legislazione positiva. 

Da ciò segue, che le stesse azioni possono in- 
sieme essere virtuose in un luogo, e viziose in un 
altro: possono ancora nella stessa nazione essere 
virtuose in un tempo, e Viziose in un altro. Get- 
tate gli occhi su la China, dice Elvezio, e doman- 
date perchè si dà a’ padri il diritto della vita, e 
della morte su i loro figliuoli, e vedrete che le 
terre di questo impero, per quanto estese esse 
fossero, non hanno potuto alcune volte sovvenire 
che con pena a’ bisogni de’ suoi numerosi abitanti; 
or come la troppo grande sproporzione fra la 
moltiplicilà degli uomini, e la fecondità delle 
terre, cagionerebbe necessariamente guerre fu- 
neste a questo impero, e forse ancor all’ universo, 
si concepisce, che in un istante di carestia, e per 
prevenire un’infinità di omicidii, e di disgrazie 
inutili, la nazione chinese, ha potuto riguardare 
queste crudeltà come necessarie al riposo del suo 
impero, e perciò come virtuose; laddove in altri 
luoghi del mondo si riguarderebbero con orrore, 
e come delitti detestabili. Un legislatore ha egli bi- 
sogno, per dare delle lcggi ad un popolo, dell’ im- 
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postura, con cui si fa credere come un inviato 
della Divinità? Essendo in tal circostanza utile a 
questo popolo, sarà un’ azione virtuosa; ma se 
dopo bisognerà fare qualche cambiamento in 
questa legislazione, lo svelare V impostura su 
l’origine divina di una tale legislazione, diverrà 
un’ azione virtuosa, laddove prima la stessa azio- 
ne sarebbe stata viziosa. 

Tale è la deformità del sistema elveziano su 
la morale. 

27. I due sistemi, che su la morale vi ho 
esposto, sebbene abbiano delle differenze molto 
importanti, pure convengono tutti e due nel 
porre nel piacere, o nella felicità, sia qualunque 
l’origine di questa (1), 1’ unico principio motore, 
e regolatore delle azioni umane. Tanto nell’ uno, 
quanto nell’ altro la legge primitiva e fonda- 
mentale dell’ uomo è: sii felice ; fa ciò che ti rende 
felice; evita ciò che produce la tua infelicità (2). 

Le differenze fra questi due sistemi sono 1. 
nel sistema volfiano si ammette resistenza delle 
azioni libere; questa si nega da Elvezio: 2. nel 
sistema volfiano si ammette la bontà, e la ma- 
lizia intrinseca, e perciò immutabile di alcune 
azioni: questa si nega da Elvezio: 3. nel sistema 
volfiano la sorgente della vera felicità è nella 
ragione, la quale scovrc la connessione fra le 
cause e gli effetti, e dee perciò essere la legisla- 
trice dell’uomo: nel sistema elveziano non pos- 
sono esistere altri piaceri ed altri dolori, se non 
che i fisici; e la sola fisica sensibilità è la sor- 

fi) Aggiungerei anche la natura di questa. 

(a) Vedi la nota al par. antecedente. 



